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Einleitung. 





Auf dem weiten Gebiete der indischen Litteratur ragen als 
Marksteine zwei gewaltige Werke hervor, der Rgveda und das 
Mahäbhärata, jedes einzig in seiner Art, aber beide darin sich 
gleichend, dass sie den Anfang der zwei Epochen kennzeichnen, 
welche die wissenschaftliche Forschung scharf von einander abzu- 
grenzen sich gewöhnt hat, der vedischen und der klassischen. 
Während erst in neuester Zeit das Interesse sich dem Mahäbharata 
in erhöhtem Masse zugewendet hat und die Urteile über seinen 
Wert noch unsicher und geteilt sind, hat der Rgveda schon zahl- 
reiche Bearbeiter gefunden, und seine Bedeutung ist längst allgemein 
anerkannt. 

Im Beginn der Sanskritphilologie sprach freilich Colebrooke 
über die Veden die Meinung aus: »They are too voluminous for 
a complete translation of the whole: and what they contain, would 
hardly reward the labour of the reader; much less, that of the 
translator« (Asiatic Researches 1805, VIII, p. 476). Aber dieser 
Irrtum des grossen Gelehrten ist für den Veda nicht verhängnisvoll 
geworden. Noch ehe cine Ausgabe des Rgvedatextes vorlag, ging 
Langlois an eine vollständige Übertragung (1848—51), und mit 
dem Erscheinen von Max Müllers Commentarausgabe (1849) be- 
gann Wilson seine Übersetzung des Rgveda. Während Langlois 
in der Benützung des indischen Commentators willkürlich und ohne 
Kritik verfährt, folgt Wilson unbedingt der Autorität Säyanas 
in dem festen Glauben, dass der Commentar des Sayana sei 
»furnishing the safest guide through the intricacies and obscurities 
of the text: (Rig-Veda Sanhita, Vol. II, p. XVII), eine Ansicht, 
die später noch Goldstücker eigensinnig verfochten hat (Päpini, 
London 1861, p. 245 Hl Gegen diese »conservative Sanskritists« 
(Burrell, Vamgabrähmana p. XXXIX Anm.) trat zuerst R. Roth 
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mit voller Entschiedenheit auf, und von da ab blieb Sayanas 
Wert oder Unwert ein Zankapfel in der wachsenden Gemeinde der 
Vedaforscher. Am klarsten hat Roth sein Programm in dem Vor- 
wort zum Sanskrit-Wörterbuch (PW.) entwickelt. Seine Stellung zu 
den indischen Commentatoren präzisiert er p. V dahin, dass »ein 
gewissenhafter europäischer Erklärer den Veda weit richtiger und 
besser verstehen könne als Säyanas und »dass Sayanas und der 
andern Commentatoren Schriften nicht eine Richtschnur des Er- 
klärers, sondern nur eines der Hilfsmittel seien, deren sich dieser 
für die Lösung seiner allerdings schwierigen, nicht auf den ersten 
Anlauf und nicht von einem Einzigen zu lösenden Aufgabe zu be- 
dienen habe«; cfr. ZDMG. 21,1 ff. Die Richtigkeit dieses Satzes 
heute noch anzweifeln zu wollen, wäre ebenso verkehrt, wie, sie zu 
beweisen, unnütz. 

Eine andere Frage aber ist, ob Roth nach dieser Seite hin 
sein Programm in der Praxis des Wörterbuchs durchgeführt hat 
oder schon von Anbeginn durchzuführen in der Lage war. Am 
Schluss des ersten Bandes des PW. lagen gedruckt vor zwei Bände 
von M. Müllers grundlegender Ausgabe des Rgveda mit Säyana, 
Mahidharas Commentar zur Väjasaneyisamhitä und in dürftigen 
Auszügen Sayanas Commentar zum Catapathabrähmana. Das war 
verhältnismässig wenig und unzureichend für ein abschliessendes 
Urteil über den Wert der indischen Scholiasten. Aber auch in den 
späteren Bänden des Wörterbuches, als bereits eine stattliche Zahl 
indischer Commentare zugänglich war, hat Roth sie nicht er- 
schöpfend ausgebeutet. Von dem Kampfeseifer, mit welchem er 
von Anfang an die Überlegenheit europäischer Wissenschaft über 
indische Schulweisheit verfochten hat, ist eine gewisse Voreinge- 
nommenheit gegen letztere zurückgeblieben, welche eingehendere 
Würdigung derselben nicht aufkommen liess. Daher greift er nur 
gelegentlich, oft nur als letzten Notbehelf, auf die einheimischen 
Commentare zurück und hat ihnen, ausser bei Wörtern des Rituals, 
keinen entscheidenden Einfluss auf die Feststellung der Bedeutung 
eingeräumt. Schon nach dieser Seite hin hat Roth seinen Mit- 
forschern eine dankbare Nachlese übrig gelassen. Aber diejenigen, 
welche unmittelbar in Roths Fusstapfen traten, haben sich noch 
weniger auf einen vorurteilslosen Standpunkt gestellt und Säyana 
in noch höherem Grade abschätzig beurteilt oder ignoriert. Für 
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sie war über Såyaņa, den »schwachsinnigen Guru von Crngeri« 
(Benfey, Vedica und Verwandtes p. 98) der Stab gebrochen, noch 
ehe er vollständig publiziert war. In dem Vorwort zu Grass- 
manns Wörterbuch wird dieses »Hilfsmittelse mit keinem Worte 
Erwähnung gethan. 

Kein ernsthafter Forscher wird heute noch Sayanas gram- 
matische und etymologische Kunststücke sich zu eigen machen, 
die oft ungenügenden oder verfehlten Erklärungen der indischen 
Scholiasten retten wollen. Aber es ist in ihnen ein Schatz alter 
guter Glossen vergraben, welchen sich Roth hat entgehen lassen, 
und nicht selten sind ihre Erklärungen der Wahrheit näher ge- 
kommen als dieRoths und Grassmanns. Wir haben, teilweise 
erst im Laufe unserer Untersuchungen, die Überzeugung gewonnen, 
dass für das Lexikon die einheimischen Commentare weit mehr 
gewürdigt und umfassender herangezogen, dass sic zu dicsem Zweck 
systematisch durchgearbeitet werden müssen. Freilich erheischt das 
mehr Zeit und Mühe, als gewöhnlich darauf verwendet wird. Denn 
nicht immer findet sich die richtige Erklärung an der ersten besten 
Stelle, welche man nachschlägt oder gerade zu der Stelle, für welche 
man sie braucht. Schon der Umstand, dass die Scholiasten durch- 
aus nicht ganz schablonenmässig erklären, macht sie für uns dop- 
pelt wertvoll. So erklärt Sayana Zärd meist durch çabda, zu 
1, 112,1 aber mit gankha und zu 8,21, ı2 mit yuddham und trifft 
damit das Richtige (p. 119). dand erklärt er zu 8, 33,8 mit ma- 
dajala (p. 100f.), medhayu mit sapgramecchu (p. 103), vftha zu 
10, 93,13 mit ghafikäyantramala (p. 118), griye zu 10,95, 3 mit vija- 
yartham (p.17), sudevá sonst durch gobhanadevataka, gobhanadaivata 
und ähnlich, zu 10,95, 14 aber ganz richtig mit /vay saha sukri- 
dah patı und zu Çat. Br. 11,5,1,8 durch sukridah (p. 280). apsas 
erklärt die Tradition an zwei Stellen richtig mit rpa, Sayana zu 
8,45, 5 aber mit »Elefant«, was allein wahr ist (p. 311). Die übliche 
Auslegung von vayúna ist prajiäna; ihr folgt Sayana zum RV., 
während er zur TS. die Bedeutung wärga aufführt und damit die 
Grundbedeutung des Wortes trifft (p. 296). Säyana deutet fra- 
siti zu RV. 4,4,1 durch »Netz zum Vogelfang« (fadrgim prasitim 
pakSigrahanärtham vanagahanesu prasärayati), ebenso Mahi- 
dhara zu VS. 13,9 mit Berufung auf Yaska, aber in TS. 1,2, 14 
(p. 437) zu demselben Vers erklärt Sayana prasiti als »Schlinge 
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zum Einfangen des Wildes« (mrgabandhanahetubhütapäagyam). va- 
dhümant wird von Sayana an zwei Stellen richtig, an allen übrigen 
falsch erklärt (ZDMG. 35,714). av erklärt er an Stellen wie RV. 
7,33, I ganz richtig nach dem Dhätupätha durch gam, eine Bedeu- 
tung von av, die in avání klar zu Tage tritt. Für irmä giebt nur 
Yäska die richtige Definition: Ae (p. 212f.). stůpa, stupa giebt 
nur Mahidhara genau wieder durch das spätere yrkha; Sayana 
dagegen begnügt sich mit halben Umschreibungen. Für griwat 
RV. 1,127, 3 giebt Sayana zwei Erläuterungen: gacchet giryeta. 
Die letztere ist zweifellos richtig und hätte Roth von der Auf- 
stellung seines 2.gru, das = sru sein und doch andere Bedeutung 
haben soll, abhalten müssen.” vayã in 1,165, 15. 8, 13, 17 wird 
durch Säyanas Erklärung von vayãvant zu 6, 2, 5 aufgehellt (p. 277); 
ebenso & vyayeyam in RV.2,29,6, avyayamı cakara Gat.Br.11,5,1,10 
durch seine Erklärung von avewiran zu TS. festgestellt (p. 246). 
Von anderen treffenden oder höchst beachtenswerten Deutungen 
heben wir noch hervor: jatat in RV. 7,33, 13 = diksitau (p. 260), 
üma = avitr, raksaka (p. 223 f.), basri = ksipram (p. 4), bhujyü = 
mrgi (p. 276) und seine Erklärung von färisa zu EN. 10, 27, 21, 
welche schlagend beweist, wie summarisch zuweilen die einheimische 
Erklärung verurteilt worden ist. 

Roth hat (KZ. 26, 62f.) als » Warnung gegen die sogenannte 
Traditione angeführt, dass »alle indischen Lirklärer von den Nighan- 
tavas an unter sich omg sind« púríša mit »Wasser« zu erklären, 
während es gerade umgekehrt »Lande, »Erdiges« bedeute. In der 
That erklärt Sayana zum RV. das Wort meist mit udaka; aber 
zu IO, 27, 21 erläutert er purisat mit pürakan mandalat und trifft 
damit die Grundbedeutung des Wortes richtiger als Roth. pú- 
riša bedeutet »Scheibe«, »Ring«, »Kreis« und ist dann ganz wie 
mandala in die Bedeutung »Gebiete, »Reich«, »I.and« und weiter 


I çru (in RV. 1,127, 3) verhält sich zu gr wie sr“ zu sr. gçru ist intransitiv 
== »bersten« ` zu vôlu cit — çrúvat ist zu vergleichen 10, 89, 6 gruati äi und zu 
1,39,6 frihivf cid ayrot: Rämäy. (Gorr.) 2, 15, 29 frläivi rer, cruvantu in RV. 
6,49, 1 dä dgumuntu ta ihá çruvantu (= 10,15,5) gehört zu rä »hören-, 
wie die Parallelen zeigen; vgl. 7, 32,1 X guahihd vå sánn úpa çrudhi; 8,99, 1 ihá 
srudhy upa sedsaram gahi; 10,63,2 té ma ihá grutä havam, 2,41,4 mamed ihá 
erulam havamı 7, 35,6 sam nas Tvášļtâ gnčbhir ihá gruotu. ihá ry bedeutet: »hier 
zuhörene. Die übrigen unter 2. eru aufgeführten Stellen werden ein anderes Mal 
behandelt werden. 
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»Erde«e, »Land« im allgemeinen im Gegensatz zum Meere über- 
gegangen. Während Säyana zu RV. 1, 163, 1 púrišát erklärt mit 
sarvakamänamı pürakad udakat, erklärt er es in derselben Strophe 
zu TS. 4, 2, 8, ı mit Pumstvagaktisampannan mahato "wat und 
Mahidhara zu VS. 29,12 mit paçoh sakagäat. Zu RV. 5,55,5 er- 
klärt Sayana Durisinas mit furisam udakam! he tadvantah |, zu 
TS. 2,4,8,2 aber mit Jamsuyuktäan bhüpraderan, indem er puri- 
Sinas liest, wie Roth gesehen hat. Zu TS. 4, 3, ı sagt Säyana 
DuriSacabdena nadyadigatah sıkata ucyante und so erklärt es Ma- 
hidhara zu VS. 13,53, der die Erklärung mit »Wasser« überhaupt 
nicht kennt, sondern das Wort mit praka, pürana, pürakam vastu 
u. dgl. umschreibt, zu VS. 11,44 aber sagt: purišaçabdena Zë. 
surupa mrd ucyate. purisin aber ist ganz genau = klassischem 
mandalin und die Scholiastenerklärung mit paçu aus der Bedeutung 
i) von mandala begreiflich und gerechtfertigt. Roths Erklärung 
von Pürisa ist also schon den indischen Scholiasten sehr wohl be- 
kannt gewesen und richtiger gegeben worden. 

In zweiter Linie kommen als einheimische Hilfsmittel für die 
Vedaexegese die späteren Lexika, die manchmal allein noch den 
Sinn ganz alter Worte erhalten haben (vgl. z. B. «ša p. 270), na- 
mentlich der aus guten Überlieferungen zusammengestellte Dhätu- 
pätha in Betracht. Der letztgenannte bestätigte die Gleichsetzung 
von ved. far und klass. pan (p. 199) und half zur Aufstellung einer 
neuen Wz. vas im Rgveda (p. 270). Selbst die Präatigakhyen, die der 
eigentlichen Exegese ferner liegen, enthalten trotzdem manches 
Wertvolle. Wir verweisen hier nur auf die Untersuchung über ma- 
ryah (p. 61 ff.), die die Angabe des Va, Prätic. vollkommen recht- 
fertigte. 

Schon Haug hat in seinem Vortrage: On the Interpretation 
of thc Veda (Report of the Proceedings of the Second International 
Congress of Orientalists, London 1874, p. 24ff.) fast alle springenden 
Punkte der Vedaexegese berührt, aber wenig Beachtung gefunden, 
da er mehr Behauptungen aufgestellt, als Beweise gegeben hat. 
Wo er aber versuchte, seine Anschauungen zu verfechten, wie in 
der Behandlung des Dirghatamas-Licdes RV. ı, 164 (München 1876), 
da erwies sich seine Methode als verkehrter. seine Vorurteile als 
grösser, denn die seiner Gegner. Er hat selbst die Undurchführbar- 
keit seiner Ritualtheorice am besten durch die That bewiesen. Aber 


l 
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die Frage der Commentatoren hat Haug von weiterem Gesichts- 
kreise aus beurteilt, als deren unbedingte Verurteiler. Haug hebt 
(l. c. p. 26a) mit Recht hervor, dass die Widersprüche, in die sich 
Säyana bei der Erklärung ganzer Stellen oder einzelner Worte 
oft verwickelt, der beste Beweis dafür seien, dass es keine ununter- 
brochene Kette traditioneller Erklärung gegeben hat, sondern dass 
Sayana uns die verschiedenen Ansichten verschiedener Gelehrter, 
einschliesslich der seinigen, vorträgt. Ein grosser Teil dieser Er- 
klärungen sei ohne Zweifel nichts als das Resultat brahmanischer 
Gelehrsamkeit, aber auf dem Grunde des Ganzen liege ein Rest 
alter Überlieferung, wovon ein Teil im Nirukta aufbewahrt sei. 

Leider hat uns Sayana selbst über seine Quellen wenig Auf- 
schluss gegeben. Wir wissen, dass cr Dhaftabhäskaramigra, Skan- 
dasvanıin, Udgitha, Kapardisvamnin benutzt hat; er beruft sich 
auf die wairuktas, altihasıkas, pauranikas, vabdikäas, sampradaya- 
vidas, âtmavidas, das vradhanugasanam; er erwähnt fürve bhà- 
Syakrtas, apare, ke cana und führt verschiedene Ansichten an mit 
anya aha, apara äha, kaç cid aha (Max Müller, RV. Vol. VI, 
Preface p. XXVIIff.). Er berichtet uns ferner Legenden (?Zihasa) 
der (atyayanınas und Väjasaneyinas (zu RV. 1,84, 13. 116,12) u. a. 
Nicht immer aber ist sicher, ob er alter Tradition folgt oder seine 
Erklärung nicht über ihn selbst hinausreicht. Noch wissen wir 
nichts Näheres über die anderen Commentare zum RV., den des 
Atmänanda, das Ravanabhäsya, das Kaugikabhasya, die Güdhartha- 
ratnamala u. a. (Burnell, Vamgabrähmana p. XXVI). Ihr Ver- 
hältnis zu Säyana bleibt noch aufzuklären, ebenso das Sayanas 
zu Mahidhara. Mahidhara selbst erwähnt als Vorgänger Uvata 
und Madhava, und es wäre dringend zu wünschen, dass Uvatas 
MantrabhaSya, für das das Material gewiss zu beschaffen ist 
(Aufrecht, Catalogus p. 405 Nr. 2. Bhändarkar, Report for 
1882—83 p. 2 ff.), gedruckt würde. 

Devaraja erwähnt ausserdem Vedacommentare (@edabha- 
Syani) von Bhavasvamin, Rahadeva, (rinivasa, Mädhavadera 
(Nirukta 1, p. 4), die alle älter sind als Säyana.!' Er hat uns 
ferner die wichtige Nachricht gegeben, die Roth, Nirukta p. LI, 
nicht richtig aufgefasst zu haben scheint, dass Skandasvamin 


u — 


! Der von Devaräja erwähnte Mädhava ist von dem Bruder des Säyana ganz 
verschieden. Darüber an anderer Stelle. 
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in seinem Commentare zu einzelnen Abschnitten des Nirukta cin 
bestimmtes Zeichen gemacht hatte, um die Worte, deren Lesart 
durch die Tradition feststand, von den übrigen zu unterscheiden, 
wodurch die Richtigkeit der Lesart jener Worte dort gesichert 
war. Die richtige Lesart anderer Worte aber stellte Devaräja 
selbst her, weil in seiner Familie das Studium der Tradition nicht 
unterbrochen worden war (asmatkule samäamnayadıyayanasyävic- 
chedat). Was hier zunächst von der äusseren Gestalt der Worte 
gesagt ist, galt in gleicher Weise von ihrer Erklärung. 

Sayana erklärt ein und dasselbe Wort nicht nur an ver- 
schiedenen Stellen seines Commentares zum Rgveda verschieden, 
wie wir gezeigt haben, sondern ebenso in den Commentaren zu 
anderen Samhitäs und Brahmanas. RV. 10, 68, ı udaprıto ná vdyo 
rdaksamanäah erläutert Säyana zu dieser Stelle mit: udakasyod- 
gamayitäro vayah paksinah pakvät sasyad raksamanah krsivalah 
yatha cabdäyante, zur TS. 3,4,11,3 (p. 301) aber mit: udakanı plava- 
yanti bhümau pravartayantity udapluto meghah Ze yatha annodaka- 
niSpadanadvärena madiya vayah ayusyamı pälayanti tadvan ma- 
diyah stutirupa vagvigesag capamrtyuparıharena ayusyasya raksa- 
kah. Eine grössere Verschiedenheit der Iirklärung ist doch kaum 
denkbar. Die Adjectiva in der Strophe, die in der TS. bald 
darauf folgt, endra sanasim rayim sajitvanam sadasdham vár- 
SiStham ütdye bhara, erläutert Sayana zum RV. 1,8,1 mit: så- 
nasim sambhajaniyam |sajitvanam samäanagatrujayagtlam| dhanena 
hi cüran bhrtyan sampädya gatravo jiyante | sadasaham sarvada 
gatrünam abhibhavahetum | varsistham atigayena vrddham pra- 
bhütam ity arthah! Genau so lautet sein Commentar zum SV. 1, 
p. 314; zur TS. dagegen erklärt er: sanasım sanaso danasya sam- 
bandhi| bahubhyo datum paryaptam ity arthah | sajıtvanamı Jitva- 
bhir jayarllaih putradibhir upelam sadäasaham sarvada virodhinam 
sodharam  tattiraskärakSamam ity arthah varsistham aticayena 
pravrddham | Nur die Erklärung von varsistha ist also die gleiche. 
Das Wort Zucara erklärt Sayana zu RV. 1, 154,2 im Anschluss 
an Yäska mit Akutsitahimsadikartä durgamapradecagantä va; zu 
TBr. 2, 4, 3,4 (p. 535) aber trotz Yaska mit dAümau vartamanahı 
und Mahidhara zur VS. 5,20 mit Zon prthivyâm matsyadirüpena 
caratiti. Zu RV. 5,1,1 erklärt Säyana die Worte yahvä iva 
prá vaym ujjihanah mit: yahva mahanto vayam çâkhâm projji- 





X Pischel und Geldner, 


hanah prodgamayanto vrkšâ Zog und genau so wieder zum SV. ı, 
p. 219. Zur TS. 4,4, 4, I (p. 442) aber erklärt er: pra ujjihanah 
prakarscenodgacchantah .... vayâm vinam paksinam madhye 
yahva mahantah paksino yatha prakarsenotpatanti tadvat. Damit 
stimmt wieder überein Mahidhara zur VS. 15,24 vayamı paksı- 
nam madhye yahvah mahäntah paksino yatha prodgacchantah 
prasaranti. Das Wort nabho RV. 3, ı2, ı erklärt Säyana zu 
dieser Stelle mit »abhasah svargasthanät und zum SV. 3, p. 20 
mit zabhasah svargäkhyät sthanät, zur TS. 1,4, 15, aber mit 
nabhahsthitath svargantvasibhir devaih und das ist eine der Er- 
klärungen Mahidharas zur VS. 7, 31 nabho nabhahsthitaih svar- 
gasthair devaih. 

Wie hier, so ist es in zahlreichen anderen Fällen. Wer die 
Commentare zu Abschnitten, die dem RV., der TS. und VS. ge- 
meinsam sind, aufmerksam vergleicht, wird sofort erkennen, dass 
bei vieler Ähnlichkeit doch auch eine so weitgehende Verschieden- 
heit vorhanden ist, dass die Annahme einer einheitlichen Tradition 
vollkommen ausgeschlossen wird. Wir sehen dabei selbstverständ- 
lich ganz ab von der verschiedenen Erklärung, die ein Vers erhält, 
wenn er im Ritual zu Zwecken gebraucht wird, für die er ursprüng- 
lich gar nicht bestimmt war. Sayana selbst hat in seinem Coni- 
mentare zum RV. teilweise ganz andere Quellen benutzt als 
zur TS., wieder andere Mahidhara, und diese Quellen stellen 
cebensoviele verschiedene Ausläufer der Tradition dar. Es ist von 
vornherein ganz unwahrscheinlich, dass die vielen Schulen der ein- 
zelnen Veden ihren Unterschied nur in Äusserlichkeiten gesucht 
und nicht schon in ihrer Weise »vedische Studien« getrieben haben 
sollten. Dass sie in Bezug auf das Ritual nicht unerheblich von 
einander abwichen, wissen wir aus den Brahmana und diescr Unter- 
schied erstreckte sich bis auf den Wortlaut der mantra und Opfer- 
formeln. Die ihnen eigenen Abschnitte und Worte zwangen z. B. 
die Maiträyaniyäs gewiss allein schon, ausser auf die eigentümlichen 
Accent- und l.autgesetze auch auf die Erklärung selbst ihre Auf- 
merksamkeit zu richten und sie fortzupflanzen. 

Die Schulen, welche nur Hotars bildeten, legten naturgemäss 
auf andere Wörter das Hauptgewicht, als die, welche nur Adhva- 
ryus erzogen, und andererseits waren Schulen wie die Kathas, die 
den RV. und YV. studierten (Weber, Ind. Studien 13, 438), auf 
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Beherrschung einer umfangreicheren Litteratur angewiesen, als etwa 
die Ränäyaniyas, die nur den SV. studierten. Dass die Schulen 
in Kacmir zwar ihre Accent- und l.autgesetze in den RV. hinein- 
getragen haben (Bühler, Detailed Report p. 35 f.), im übrigen 
aber in allen Einzelheiten der Erklärung mit den Schulen im 
Dekhan übereingestimmt haben sollten, ist nicht anzunehmen. Das 
wäre denkbar, wenn eine hervorragende Persönlichkeit für ganz 
Indien bereits in alter Zeit massgebend geworden wäre. Von einer 
solchen weiss aber die Tradition nichts. Yäska, den man dafür 
halten könnte, steht wie Pänini nicht am Anfange seiner Wissen- 
schaft, sondern am Ende einer langen Entwicklung. Beide haben 
ihre Vorgänger, auf deren Schultern sie stehen, in Vergessenheit 
gebracht. Gerade Yäskas Angaben zeigen, dass schon frühzeitig 
über den Sinn der Worte und Lieder des Veda die Ansichten weit 
auseinander gingen. Yäska war ein ganz einseitiger Kopf. Er 
fasste die Ergebnisse der indischen Linguistik zusammen und ist / 
für Indien gerade so irreleitend geworden, wie Grassmann für . 
Deutschland. Neben den »airuktäs, den in Vedaexegese sich ver -*. st 
suchenden Linguisten, standen die aitihâsikâs und sampradaya- d ? 
vidas, die die Exegese philologisch trieben. Sie überlieferten nicht 
bloss die alten Erzählungen (sampradäayavida etam akhyayıkam 
äcakSate, Sayana zum Ait. Br. ed. Aufrecht p. II), sondern 
wandten auch der Worterklärung ihre Aufmerksamkeit zu (sadbahgab- 
dah kSiravaciti sampradäayavida ahuh, Säyana zum RV.3,55, 12). 
Auf sie mag ein guter Teil der Erklärungen zurückgehen, die sich 
uns als richtig ergeben haben. Nicht Säyana selbst, sondern seine: 
ungenannten Quellen sind es also, die unser besonderes Interesse: 
erwecken. Wir gäben diesen gern preis, wenn wir jene noch besässen. 
Alle diese Fragen bedürfen noch eingehender Untersuchung. 
Vorerst aber müssten die alten Commentare, soweit sie überhaupt 
noch existieren, ans Licht gezogen werden. Ausser Shadgurugi- 
šya ist noch kein Commentator von Wichtigkeit bekannt, der älter 
wäre als Säyana und fast alle gehören dem Süden Indiens an. 
Wohl hatte sich nach unverdächtigen Zeugnissen (Simon, Beiträge 
zur Kenntnis der vedischen Schulen, Kiel 1889, p. 57 f.), mit denen 
die Thatsachen übereinstimmen, zu einer bestimmten Zeit das Veda- 
studium nach dem Dekhan geflüchtet, aber damit ist nicht gesagt, 
dass alle älteren Werke des Nordens untergegangen sein müssen. 


nu 
~£ 
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' Úvața, der in Avanti schrieb, ist der beste Gegenbeweis. Es ist 
daher durchaus verfrüht, schon jetzt über die Tradition den Stab 
zu brechen. Die älteren Werke können Reste bewahrt haben, die 
uns in eine Zeit führen, welche dem richtigen Verständnis des Veda 
viel näher stand, als wir jetzt ahnen oder selbst stehen. Jedenfalls 
ist Roths Meinung, dass die Tradition »durch und durch auf etymo- 
logischer Conjectur beruht« (Melanges Asiatiques VII, 612) eine 
vorgefasste. 

Wenn erst ein besserer Glaube an die indischen Scholiasten 
in weiteren Kreisen Eingang gefunden hat, so wird auch das über- 
triebene Misstrauen gegen die Güte und Treue der Textüberliefe- 
rung, besonders des Rgveda, abnehmen und der Drang zu emen- 
dieren gezügelt werden. Wie jene zu gering angeschlagen worden 
ist, so hat man die eigene Beherrschung des Stoffes, welche die 
notwendige Voraussetzung einer wirklichen Textkritik bildet, viel- 
fach überschätzt. Delbrück meint, dass die Textkritik in den 
Vedatexten nicht wenig zu thun finde (Chrestomathie 1874 p. V), 
und sic hat sich in beiderlei Gestalt, als höhere und niedere Kritik, 
am Veda schon oftmals versucht. Aber 99 von 100 Fällen ver- 
dienen kaum diesen Namen; es sind Verlegenheitsconjecturen cinem 
missverstandenen oder dunklen Text gegenüber, ohne eingehenderen 
Indicienbeweis und ohne philologische Technik. Insofern hat Olden- 
berg (Die Hymnen des Rigveda p. Il) nicht unrecht, dass die 
vedische Textkritik mit der Grammatik und Exegese nicht gleichen 
Schritt gehalten habe. Namentlich die letztere steckt noch zu sehr 
in den Anfängen, als dass jene zur Zeit auch nur mit einiger Sicher- 
heit auftreten könnte. Eine missverstandene Form ist darum noch 
keine Unform und ein annoch unverstandenes Lied noch lange kein 
»zu gränzlicher Unverständlichkeit entstellter Texte (Roth, ZDMG. 
36,353). Roth hat, ohne cs zu wollen, in dem eben citierten Auf- 
satz die Schwäche der bisherigen Textkritik blossgelegt. Er hat, 
wie p. 206 ff. gezeigt wird, ein gesundes Lied zu heilen versucht und 
das Gegenteil von dem erreicht, was er bezweckte. 

Noch viel kühner und bedenklicher, falls sie Nachahmer finden 
sollte, ist seine Kritik von RV. 5,44 (ZDMG. 37, 109 f.), wo Roth 
ein Rätsel im Veda lösen will. Roth ist der Meinung, dass was 
uns vorliegt nur Fragmente sind, »wie wenn man zwei beschriebene 
Blätter der Länge nach in der Mitte zerschnitten und dann die 
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linke Hälfte des ersten mit der rechten des zweiten Blattes zu- 
sammengceklebt hätte. Wäre das richtig, so würde allerdings »auf 
die Komposition des Rigveda ein neues Licht fallen«e. Aber was 
Roth zum Beweise anführt, ist nicht stichhaltig. Im ersten Verse 
soll zum ersten Pada ein Zeitwort fehlen, ebenso im vierten, wo 
als Ergänzung »sollen herführen« verlangt werde, ein verlorenes 
Glied, das im ganzen Stück nicht zu finden sei. Angenommen, 
dass diese Ergänzungen erforderlich seien, so haben wir für den 
ersten Fall unten p. ı2f., für den zweiten p. 19 reichliche Beispiele 
derselben Erscheinung aus ganz unverdorbenen und unbezweifelten 
Liedern gegeben, die jeden Anstoss beseitigen. Dem letzten Päda 
des 7. Verses muss nach Roth notwendig der Name eines Gottes 
vorausgehen, dessen Schutz verlangt wird. Aber als dieser Gott 
ist deutlich genug, wie auch Säyana angiebt, Särya genannt und 
darin liegt die Schwierigkeit der Strophe durchaus nicht. Was so- 
dann die Ansicht anlangt, »dass je die ungeraden und die geraden 
Viertel auf einen gleichartigen Inhalt deuten, dass also ı und 3 
demselben Zusammenhang entnommen sind und ebenso 2 und 4 
einem andern«, so genügen die drei von Roth angeführten Bei- 
spiele Strophe 4.9. 13 noch nicht zum Beweise. Denn es ist ein 
Irrtum, »dass niemals zwei nebeneinander stehende Pädas rich- 
tig zusammenpassen«e. In Strophe 2 sind Päda 3 und 4 vollkommen 
leicht verständlich: sugopã asi nd ddbhaya sukrato paró mäyäbhir 
rtd äsa näma te; ebenso dieselben Pädas in Strophe 6. 7.8.11 und 
in Strophe 9 zeigt d/ra — ydträ deutlich, dass Päda 3 und 4 sich 
entsprechen, also Roths Annahme für diese Strophe von vorn- 
herein hinfällig ist. Nicht »die wenigen Fälle, wo eine leidliche 
. Verbindung des Sinnes sich herstellen liesse«, sind »ein Spiel des 
Zufalls«e, sondern die drei von Roth angeführten Beispiele sind es. 
Das Lied ist vollkommen unversehrt überliefert; es ist lediglich 
unsere Schuld, wenn wir es noch nicht richtig verstehen. Wir geben 
die Hoffnung, dies einst zu erreichen, nicht auf. 

Doch das sind, wenn man so will, alles nur Kleinigkeiten, 
die aufzuspüren keine Kunst, Irrtümer, die zu verbessern kein sonder- 
liches Verdienst ist. Roth selbst hat freimütig ausgesprochen, 
-dass der vedische Teil des Wörterbuches, wie er der neueste ist, 
so am ersten veralten werde (PW. I, VI). Wohl ist Roths Methode 
aus den damaligen Verhältnissen und aus der Anlage des ganzen 
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Werkes vollkommen begreiflich, auch heutigen Tages noch zu be- 
wundern; sie war zur Klärung der Verhältnisse notwendig, aber 
ihre Ergebnisse sind zum grossen Teil nicht mehr aufrecht zu halten. 
Die Hauptschwäche seiner Methode ist die isolierende Betrachtungs- 
weise des Veda. Er hat zu wenig Fühlung mit dem klassischen 
Sanskrit gesucht, den Anschauungen, Begriffen und Begriffsüber- 
gängen, die das klassische Sanskrit an die Hand giebt, zu wenig 
Rechnung getragen. Anstatt von dem sicher Gegebenen, Bekann- 
ten auf das Unsichere und Unbekannte rückwärts zu schliessen, 
tritt bei Roth die Tendenz in den Vordergrund, die vedische Zeit 
und Sprache möglichst scharf von der klassischen abzugrenzen und 
für den Veda, besonders dessen älteste Teile, neue Begriffe zu 
schaffen, oft nur auf etymologischer Grundlage. Der indische Cha- 
rakter des Rgveda kommt bei dieser Erklärungsweise nicht zu ge- 
bührender Geltung. 

Schon Haug hat (l. c. p. 27 b) hervorgehoben, dass eine gute 
Anzahl Bedeutungen, die als ausschliesslich vedisch im Wörterbuche 
angegeben werden, in keiner Weise mit dem Sinne vereinbart wer- 
den könne, den dasselbe Wort im klassischen Sanskrit hat. Weiche 
die Bedeutung eines vedischen Wortes von der ihm im gewöhn- 
lichen Sanskrit zugeteilten ab, so müsse das verbindende Glied ge- 
sucht werden, um zu zcigen, wie sich die spätere Bedeutung aus 
der früheren entwickelt hat. Diese Forderung ist unzweifelhaft be- 
rechtigt, von Roth auch anerkannt (z.B. KZ. 26, p. 62 f.), aber nicht 
streng befolgt worden. Auch wir haben in diesen Studien mehr- 
fach den Beweis zu führen versucht, dass Roths Weg nicht immer 
»der einzig richtige ist, der an das Ziel führte (Mélanges Asiatiques 
1876 p. 613). 

So teilt Roth dem für Indien höchst charaktcristischen Worte 
mayä für die ältere Sprache die Bedeutungen »Kunst, ausscerordent- 
liches Vermögen, Wunderkrafte zu und versperrt damit das richtige 
Verständnis tief eingreifender religiöser Vorstellungen (unten p. 142 f.). 
— Das vedische Wort amiva zerlegt Roth in zwei Bedeutungen: 
a) »Plage, Drangsal, Schrecken« (auch personifiziert »Dränger, Plage- 
geist«), b) »L.eiden, Krankheite. Dabei wird RV. 2,33, 2 vy dmi- 
våç cätayasva visücih zu Bedeutung a, die Parallele 6, 74,2 Sóma- 
rudra vi vrhatam visucim dmiva yä no gáyam âviveça zu b 
gestellt. Im klassischen Sanskrit bedeuten amiva, n., Amaya ctc. 
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nur »Krankheit«; Säyana erklärt dmiva ausschliesslich durch roga ,. 
oder rogajäta, Mahidhara durch vyådhi. Es ist kein Grund vor- | 
handen, von dieser engeren Bedeutung abzugehen. Jene vedische 


Grundbedeutung ist nur der Etymologie zu liebe angenommen. Das- 
selbe gilt für yáças, várcas, vápus, brahman u.a., bei welchen sich 
die vedische Bedeutung von der klassischen gar nicht oder nur 
durch ganz feine Nüancierung unterscheidet, so dass im PW. ohne 
Not eine besondere vedische Bedeutung aufgestellt worden ist. 
Indem Roth das vedische varand in seiner Bedeutung von 
dem klassischen abtrennte, liess er sich zu der Ansicht verleiten, 
dass der Elefant den Liedern des Rgveda noch fremd sei. Wäre 
dieser Satz richtig, so wären die vedischen Inder überhaupt noch 


keine Inder gewesen; denn der Elefant ist von Indien unzertrenn- , 


lich. Wie gezeigt (unten p. 99 ff.), ist er aber irrig; es konnten 
ausser Aastin und varand als vedische Wörter für »Elefant« noch 
athari und dpsas nachgewiesen werden. Eine erneute gemeinsame 
Prüfung der Wörter zöAa und idhya hat uns auch gezeigt, dass die 
unten p. 102 f. Roth gemachte Concession irrtümlich ist und dass 
auch Zë nichts anderes bedeutet als was es im klassischen Sanskrit 
heisst, nämlich »Elefante. Beweisend ist 9, 57, 3 sá marımnrjand 
ayüubhir ibho räjeva suvratdh çyenó nd vámsu Sidati »indem er 
von den Leuten gestriegelt wird wie ein frommer Elefantenfürst, 
sitzt er im Holz wie ein Adler: Jo räjeva gehört in eine Klasse 
mit sindhur nd kSödah, svar nd jyotih, vdyo nd <renih (unten 
p. 106 f., schon vor Bollensen so Benfey, Vedica und Linguistica 
p. ı18f.) und entspricht den häufigen Ausdrücken des klassischen 
Sanskrit wie zagaräja (B.-R. s. v.), nagäadhiraja (Vikram. p. 64, 12. 
65,13), dvipendra, gajendra u.s.w. suvratd ist »fromme« im Gegen- 
satz zu dusfagaja, dusjahastin sem bösartiger Elefant« = vyala 
und wird so wiederholt von Tieren gebraucht. warmrjand aber 
wird gerade im 9. Buche sehr häufig vom Striegeln des Rosses ge- 
braucht, hier vom Elefanten. Roths Conjectur iö4e war also un- 
nötig. In 1,84, 17 ist zba Collectivum wie Zokäya, jdnaya und es 
ist zu übersetzen: »wer wird ihn ansprechen für seine Kinder, Ele- 


fanten, Güter, wer für sich selbst und seine Leute?« 4,4, 1 yâhi 


räjevämavah ibhena ist = »gehe wie ein mächtiger König mit seinen 
Elefanten<, wozu man vergleiche: Malavanäatho "én anekanekapa- 
yüthasanäthah .... nirjagama Dagakumäracaritam 2, 20 (ed. Bom- 
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bay). Yäska, Nirukta 6,12 und ihm folgend Säyana zu unserer 
Stelle lassen die doppelte Möglichkeit der Erklärung des Wortes 
mit gatabhaya oder kastin, gaja zu, zur TS. 1,2, 14,1 aber erklärt 
Säyana Zdhena nur mit Aastinä, wie Mahidhara zur VS. 13,9 
nur mit gajena. In 6,20,8 ist /bka Eigenname und Kurzname für 
Smadibha 10,49,4, wie Mrgá für Mfgaya (unten p. 307). An 
beiden Stellen ist mit ihm Tágra verbunden, wodurch die Identität 
festgestellt wird. 

Dass der Elefant auch in späterer Zeit ein kostspieliger und 
wertvoller Besitz war, ist unten p. 102 gezeigt worden. Das 
Gleiche bezeugen die Griechen. Megasthenes bei Strabo p. 704 
berichtet: Gap dë sai éhépævræ tpśpew ovx Geer iñor" Been 
Ò éxartepoy vevonorar TÒ xtv und nach Nearch erzählt Strabo 
p. 705 p£yıorov Te vopsea% xtřpa eege gun, Es werden 
also nur die Reichen Elefanten besessen haben. 

Wie iöha, so ist auch ZdAya falsch erklärt worden. Ganz richtig 
erläutert Sayana die Stelle 1,65,4 #dhyan nd räja vanany atti mit 
ıbhya dhaninah\tan yatha dhanamı apaharan raja hinasti tadvad 
ity arthah. Die Reichen sind es, die sich vor dem Könige in erster 
Linie zu fürchten haben, wie dies in Indien zu allen Zeiten der Fall war 
und oftmals ausgesprochen wird. So heisst es: »Vor Königen, vor 
Wasser, Feuer, Dieben und selbst vor Verwandten haben Reiche 
stets sich zu fürchten, wie die Lebenden vor dem Tode. Einen 
Reichen, wenn er auch schuldlos ist, belastet der König mit Ver- 
brechen; dem Armen, wenn er auch etwas verbrochen hat, geschieht 
nirgends etwas« (MBh. 3, 2, 39. 40 = Ind. Sprüche ? 5735. 3760; cfr. 
3809. 5734). »Wie Fleisch in der Luft von Vögeln, auf der Erde 
von Raubtieren, im Wasser von Fischen gefressen wird (bhaksyate), 
so aller Orten der Reiche« (Ind. Sprüche ? 5160). Dem dhaksyate 
vittavän »der Reiche wird gefressen«, entspricht genau Zdhyan räja 
atti »der König frisst die Reichen« und Benfey hat hier richtig 
‚übersetzt (Orient und Occident 1,594), Bollensen ihn mit Un- 
recht getadelt (ZDMG. 22, 578). Also schon in der vedischen Zeit 
haben die Könige es verstanden, ihre Unterthanen nach Art des 
'Blutegels und Vampyrs (Ind. Sprüche ? 5139. 5143) auszusaugen. 

Nicht bloss Zo, sondern auch Zöhya hat genau dieselbe Be- 
deutung wie im klassischen Sanskrit und Säyana hat sie getroffen, 
weil ihm indische Anschauungen geläufig waren. 
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In allen diesen Fällen hat Roth statt zu verbinden ohne Not 
getrennt. So sehr er auf der einen Seite oft mit Glück bemüht 
war, die Grundbedeutung eines Wortes aufzufinden, in welcher alle 


Begriffsfäden zusammenlaufen, so ist er andererseits ebenso oft in 


den Fehler verfallen, zusammengehörige Worte auseinander zu reissen 
und gemeinsame Begriffe zu zerstückeln; vgl. peru (p. 84 ff.), 2.gru, 
2. çrávas mit Ableitungen (p. 268). 

Als Roth seine Arbeiten begann, lag freilich der Wortschatz 
des klassischen Sanskrit noch nicht in der Fülle und Übersichtlich- 
keit vor wie jetzt, wo wir durch Böhtlingks rastlose und opfer- 
freudige Thätigkeit uns leicht ein Bild von der Geschichte eines 
Wortes entwerfen können. Das ist ein gewaltiger Vorteil, den 
jeder jüngere Vedaforscher vor Roth voraus hat und welchen wir 
nie vergessen wollen, den aber freilich bisher niemand ernstlich 
benutzt hat. 

Am wenigsten haben Roths unmittelbare Nachfolger diesen 
Vorteil auszunutzen versucht. Sie sind in das andere Extrem ver- 
fallen. Indem sie Roths Anteil am Petersburger Wörterbuch als 
»festen Grund« ansahen (Delbrück, Chrestomathie p. V), glaubten 
sie, dass eine »linguistische Revisione (Delbrück, Altindisches 
Verbum p. 11) genüge, um die Exegese des Veda weiterzufördern. 
Das Ergebnis derselben liegt inGrassmanns Wörterbuch (Leipzig 
1873—75) und. Übersetzung (Leipzig 1876—77) vor. Roth wollte 
eigentlich den Veda philologisch erklären, aber er nennt seine Me- 
thode die sprachwissenschaftliche: »Wir haben es also ver- 
sucht den Weg zu gehen, welchen die Sprachwissenschaft vorschreibt« 
(PW. I, p. V). Diese Begriffsverwechslung ist für den Rgveda ver- 
hängnisvoll geworden; er ist in die Hände der Linguisten gefallen. 
Erklärte Roth den Veda zu einseitig, so haben die Linguisten den 
Rgveda vollends aus der Kette der indischen Litteratur losgelöst 
und von dem indischen Altertum abgetrennt. Die grammatisch- 
etymologische Combination wurde zum obersten Erklärungsprinzip 
erhoben und ihre Sicherheit und Tragweite gänzlich überschätzt. 
Zwar Roth selbst hat mit richtigem Blicke erkannt, dass »das 
etymologische Verfahren für sich allein unmöglich zum richtigen 
Ziele führen« kann, aber Grassmann hat diese Warnung durchaus 
nicht genügend beachtet. Er erklärte (Wörterbuch, Vorwort p. VID, 


dass »die Etymologie auf die Feststellung der Bedcutung oft von 
lI 
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wesentlichem Einflusse« sei, und eine überaus grosse Zahl wichtiger 
und einschneidender Artikel hat er auf ausschliesslich sprachwissen- 
schaftlichem Grunde aufgebaut. 

Wir wollen damit die Bedeutung der Sprachwissenschaft nicht 
im mindesten herabsetzen; sie ist auch für den Vedaforscher ein 
wichtiges und unentbehrliches Hilfsmittel, das wir aber nicht höher 
anzuschlagen vermögen, als das Studium der einheimischen Scho- 
liasten. I.nguisten haben schon manchen guten etymologischen 
Treffer gemacht. So hat Bartholomae (B.B. ı5, 2f.), ohne eine 
Ahnung der dabei in Betracht kommenden indischen Vorstellungen 
zu haben (unten p. 196), lediglich durch Ilerbeiziehung von Ävestä 
Jahika die richtige Deutung des vedischen Aasr& gegeben und 
Kluge hat so paçutýp richtig erklärt (p. 106). Aber wir erstreben 
im Gebiete der Exegese eine sachliche Scheidung der Begriffe 
Philologie und Linguistik. Es ist ein Wahn, zu glauben, dass durch 
das blosse Verständnis der grammatischen Form, durch die vagen 
Begriffe, welche die etymologische Zergliederung ergiebt, und durch 
allgemeine Analogieschlüsse der Sinn einer Dichtung aufgehellt 
wird, die der Ausdruck eines ganz eigenartigen Volksgeistes, einer 
völlig abgeschlossenen Cultur und Ideenwelt, vielfach fremder Sitten 
und Gebräuche ist. Darauf hat Grassmanns linguistische Me- 
thode keine Rücksicht genommen und deshalb hat sie keine nennens- 
werten und dauernden Erfolge zu verzeichnen. 

Als selbständige Vedaforscher sind neben und gegen Roth 
nur zwei Gelehrte aufgetreten, die in der Geschichte der Veda- 
exegese eine hervorragende Rolle spielen: Ludwig und Ber- 
gaigne. Wie wir zu beiden stehen, haben wir zum Teil schon 
in dem vorliegenden Bande deutlich ausgesprochen.” Ludwig 
nimmt eine merkwürdige Zwitterstellung ein. Seine Übersetzung 
ruht zweifellos auf linguistischer Grundlage, aber in seinen linguisti- 
schen Anschauungen steht er ganz vereinzelt da und verwirft, was 
wir als gesicherte Ergebnisse der vergleichenden Sprachforschung 
betrachten, als Resultate der Gewaltherrschaft einer »methode- und 
ziellosen Sprachwissenschaft« (5, 586). Er selbst nimmt Formen 
an, die, wie-er behauptet, die philologische Interpretation fordert, 
und die Erfahrung hat ihm darin zum Teil recht gegeben. So hat 

| 1 Vgl. auch Göttingische gel. Anzeigen 1879 p. 161 ff. 563 M. 1881 p. 1528 ii. 
1883 p. 1023 f. 1884 p. 78 N. 
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Ludwig bereits lange vor Roth die Wortkürzungen erkannt, die für 
die Erklärung vieler Stellen von höchster Wichtigkeit sind (unten 
p. 42. 198). Statt sie aber rein mechanisch zu erklären, hat er 
sie für seine linguistischen Theorien zu verwerten gesucht und des- 
halb keine Beachtung gefunden. In zahlreichen anderen Fällen 
(Gött. gel. Anz. 1881 p. 1529 f.) widersprechen seine linguistischen 
Annahmen durchaus allen Regeln der Sprachwissenschaft, sind aber 
von grossem Einfluss auf seine Übersetzung gewesen. Solange 
daher die sprachwissenschaftliche Richtung in der Exegese des 
Veda vorherrschte, ist Ludwig wider Gebühr vernachlässigt wor- 
den, zumal die unverständliche, abschreckende Form seiner Über- 
setzung und sein ungleichmässig ausgearbeiteter Commentar nicht 
geeignet waren, ihm Anhänger zu verschaffen. 

Diesen linguistischen Schwächen Ludwigs stehen aber grosse 
philologische Vorzüge gegenüber. Ludwig hat zuerst den Com- 
mentar des Såyaņa systematisch durchgearbeitet und verwertet, 
allerdings auch, unserer Überzeugung nach, oftmals dessen Irrtümer 
angenommen. Er hat ferner zuerst in grösserem lUlmfange die 
historischen und litterarischen Angaben des Rgveda klar gestellt, 
die vedischen Nachrichten über Geographie und Verfassung ge- 
sichtet und ergänzt, wertvolle Beobachtungen zur Religions- 
geschichte gemacht und in seinem Commentare die Brähmana- 
und Sütra-Litteratur in grossem Massstabe ausgebeutet. Ludwig 
hat im einzelnen oft überraschend richtige Erklärungen aufgestellt 
und neue Gesichtspunkte für die Exegese eröffnet, freilich sie aber 
auch an unzähligen Stellen nicht gefördert und gebessert, sondern 
eher verschlechtert. 

Neben Ludwig steht eigenartig Bergaigne. In seinem 
grossen Werke: La Religion vedique d'après les hymnes du Rig- 
Veda, 3 Bände, Paris 1878—83, hat er eine Erklärung des Rgveda 
versucht, die in schroffstem Gegensatze nicht nur zu Roths und 
seiner Nachfolger Methode, sondern auch zu Ludwig steht. Ber- 
gaigne will eine »philologische Studies geben, was er aber in 
Wirklichkeit giebt, ist ein System der vedischen Religion, das von 
der Idee ausgeht, dass Mythologie und Cultus bei den vedischen 
Indern in engstem Zusammenhange stehen, und dass dieser Zu- 
sammenhang den Dichtern der Hymnen des RV. noch vollkommen 
bewusst war. Danach wählten sie die Worte der Lieder aus, und 
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während man bisher aus den Worten die Gedanken zu erschliessen 
suchte, lehrt Bergaigne, dass die Worte aus den Gedanken er- 
klärt werden müssen. Jedes Wort hat ausser seiner Grundbedeutung 
noch eine »couleur mythique« und ohne Kenntnis derselben ist der 
Doppelsinn nicht zu enträtseln, den die Dichter in ihre Lieder ge- 
legt haben. Alle Metaphern haben im Munde der vedischen Dichter 
noch einen mythischen Sinn gehabt, der in rhetorischen Formeln 
niedergelegt ist. Wie Forchhammer das Wasser, so hat Ber- 
gaigne das Feucr zum höchsten Prinzip gemacht und Götter und 
Menschen, Winde und Wolken werden in Feuer verwandelt (Gött. 
gel. Anz. 1879, 161 fl. 1884, 78ff. Bergaigne, Quelques obser- 
vations sur les figures de rhétorique dans le Rig-Veda, Paris 1880. 
Etudes sur le lexique du Rig-Veda I, Paris 1884). So wird das 
Gebäude, das Bergaigne construiert, in Wahrheit ein indoger- 
manisches mit indischem Anstrich. Ist Roths Methode subfektiv, 
so ist es Bergaigncs in noch viel höherem Grade, wenn auch 
von ganz anderer Seite her. Roth trägt unindische Ideen in den 
Rgveda in der Absicht, den Sinn desselben verständlich und all- 
gemein menschlich zu machen, Bergaigne verdunkelt auch den 
klaren Sinn der Lieder in der Absicht, ihn indisch zu gestalten. 

So verdienstlich und balhnbrechend Bergaignes Arbeiten 
für die Textgeschichte des Rgveda sind, für die Exegese sind sie 
oft völlig unbrauchbar; es ist kaum möglich, auch nur ein Lied 
richtig zu übersetzen, wenn man Bergaignes System dabei durch- 
führen will. Trotzdem ist sein Hauptwerk, wie niemand bestreiten 
kann, ein ganz unentbehrliches Hilfsmittel. Bergaigne giebt 
eine umfassende Sammlung des Materials und hat dasselbe in scharf- 
sinnigster und gelehrtester Weise combiniert. Wo nicht sein System 
störend dazwischen tritt, hat seine bewundernswerte Kenntnis des 
Rgveda und seine philologische Schulung oft ausgezeichnete Re- 
sultate ergeben, an die die weitere Forschung anzuknüpfen hat. 
Bergaigne ist zweifellos der grösste Kenner des Rgveda gewesen. 

Uns beide hat zu dieser Arbeit das gemeinsame Gefühl ver- 
bunden, dass die Grundlage der Rgvedaexegese noch eine ganz 
unsichere ist, dass wir in den Ausgaben vedischer Texte, den 
Stellenwörterbüchern und Indices zwar gute Bausteine, aber noch 
lange nicht das fertige Gebäude haben, und dieses Gefühl ıst uns 
im Laufe der Zeit mehr und mehr zur Gewissheit geworden. Wic 
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zunächst gebaut werden soll, das hat Roth klar vorgezeichnet: 
»Bei dem heutigen Stand unserer Exegese würde es sich also 
empfehlen, dass diejenigen, die sich getrauen tiefer zu graben als 
bisher geschehen ist, einzelne namentlich schwierige Abschnitte 
auswählen und dieselben soviel als möglich erschöpfen« (ZDMG. 
36, 360). Dieses Ziel stand auch uns vor Augen. Was uns zu- 
nächst notthut, sind Detailuntersuchungen, die weder Grassmann 
noch Ludwig gemacht haben, und die Bergaigne mit vorurteils- 
vollem Blick unternahm. Wir nehmen den Vorwurf gern hin, dass 
wir fast durchgehend Einzelheiten geben, und erheben zunächst 
auch keinen weiteren Anspruch. Es ist leichter und lohnender, 
stilvoll über den Rgveda im grossen und ganzen zu schreiben, als 
den für den Autor mühevollen, den Leser ermüdenden Weg der 
Einzelforschung zu betreten. Aber die Philologie kann dieser nicht 
entraten, wenn sie vorwärts streben will. Und wir sind mit Roth 
der Überzeugung, dass zur Zeit nur auf diesem Wege ein wirklicher 
Fortschritt möglich ist. Wer uns aufmerksam liest, wird finden, 
dass diese Einzelheiten sich schon jetzt zu einem Bilde des vedi- 
schen Lebens gruppieren und in ihren Consequenzen zu einer Auf- 
fassung des Veda führen, die von den landläufigen Auffassungen 
erheblich abweichen. 

Alter und Altertümlichkeit des Rgveda sind vielfach über- 
trieben worden. Man hat sich in eine überschwängliche Begeiste- 
rung für das Urwüchsige und Kindliche desselben hineingeredet und 
in ihm ein getreues Abbild der primitiven Culturstufe, welche die un- 
sicheren Vorstellungen mit dem Begriff der indogermanischen Urzeit 
verbinden, zu finden geglaubt. Wenn auch nicht alle mit Gachet 
(Prières ant&historiques. Oeuvres de Koutsa et de Hiranyastoupa, 
Paris 1870, Préface p. XXVII) der Meinung sind, dass »nulle oeuvre 
écrite ne reporte le savant plus près de l'origine mème du langage«, 
so haben doch auch ernsthafte Forscher Ansichten geäussert, die 
nicht weit davon entfernt sind, den Rgveda zu einem Denkmal des 
indogermanischen Urvolks zu machen. »Sofern wir Aricr sind in 
der Sprache, das ist in unserem Gedankenleben, sofern ist der Rg- 
veda unser eigenes ältestes Buch«, sagt Max Müller (Essays 1,2) 
und Kaegi, indem er sich diesen Ausspruch aneignet, findet, dass 
diese ganz einzig dastehende litterarische Reliquie längst ent- 
schwundener Zeiten, welche die hellsten Schlaglichter auf die ver- 
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schiedensten Verhältnisse im Leben sowohl der klassischen als der 
heutigen Völker wirft«, uns »die erste Geistesentwicklung unseres 
eigenen Stammes am besten vor Augen stellte (Der Rigveda ?, 
Leipzig 1881, p. 36). Und Whitney lässt sich zu dem Aus- 
spruch hinreissen: »Nicht ein indisches, sondern eher cin indo- 
germanisches Buch scheinen die Vedas zu sein; sie sind wirklich 
noch viel mehr ein dem ganzen Stamme gemeinsamer Besitz als 
das Eigentum einer Familiex (Die Sprachwissenschaft, bearbeitet 
von Jolly, 1874, p. 344). Für Brunnhofer stammt der Rgveda 
aus »jener von keinem geschichtlichen Denkmal erhellten Periode, 
als seine Verfasser noch ross- und rinderweidend im Pendschab un- 
herschweiften«, er ist »der Liederschatz eines rinderhütenden Hirten- 
volkes«e und »der Inder des Veda ist noch ganz Dichter, noch der 
ganze souveraine Naturmensch« (Über den Geist der indischen Lyrik, 
Leipzig 1882, p. 3.6). Auch Zimmer spricht noch von den »ein- 
fachen geselligen Zuständen cines Naturvolkes«, in dem »die vedi- 
schen Stämme zum Teil auch noch lebten« (Altind. Leben p. 245); 
ihm sind die vedischen Inder »ein frisches, jugendliches Volk, das 
stark war im Vertrauen auf seine Göttere (l.c. Vorwort p. VII) und 
wo »echte Weiblichkeit, Zucht und Scham noch in hohem Grade 
herrschten« (l. c. p. 331). | 

Unsere Untersuchungen zerstören diese Illusionen zu einem 
grossen Teil. Sic haben uns wenigstens zu der Ansicht geführt, 
dass zwischen der Cultur des Veda und der späteren Litteratur, 
sagen wir einmal des Mahabharata, keine allzu grosse Kluft liegt. 
Zimmer gesteht zu (p. 141), dass die vedischen Inder kein eigent- 
liches Nomadenvolk mehr waren, als sie auf ihrer Wanderung an 
den Indus und in das Penjab kamen. Wir glauben den Beweis 
führen zu können, dass in der Zeit der Entstehung des Rgveda dic 
Ansiedlungen und Wohnungen der Inder sich nicht wesentlich von 
denen der späteren Zeit unterschieden haben werden. Neben der 
Dorfgemeinde (gräma) gab es wie später Städte (?är). Dass wir 
dabei nicht an enge kleine Burgen zu denken haben, zeigt RV. 
1,189, 2 püh prthvi bahulä urvi und 1,166,8. 7,15,14 Püh vatd- 
bhujtih, was Säyana zur letztgenannten Stelle mit atyantaı wistrta 
ratazpuna Gu purt erklärt. Zimmer hebt zwar (p. 143) hervor, 
dass wir nirgends die our als bewohnt geschildert finden und das 
ist ganz richtig. Wohl aber finden wir neben den auch später 
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üblichen Worten für Haus dáma, grhá auch die Ausdrücke pastyã 
und karmyá, die für Dörfer wenig passen. Die Schilderung, welche 
Megasthenes bei Strabo p. 702 von Pätaliputra giebt, dass es sei 
Amen mestßodov č Lee ZATATETINU.ÉVOV WOTE Ax TOv röv TOLEUEI 
EE Aë xxi äm oulkat: TE "ëmm xx vnodoyřs töv Ex rëe 

Aë Zoch, erweckt auch nicht die Vorstellung einer grossen 
Stadt in unserem Sinne, und doch war Pätaliputra damals der Sitz 
des mächtigsten indischen Fürsten und die erste Stadt Indiens. 
Wie es zur Stadt wurde, das zeigt uns der lehrreiche Bericht des 
Mahäparinibbänasuttam p. 12: Zena kho pana samayena Sunidha- 
vassakara Magadhamahamatta Påtaligåme nagaram måpenti Vaj- 
jinam patibahaya »damals bauten die Minister von Magadha, Su- 
nidha und Vassakära, in Pätaligäma eine Stadt zur Abwehr der 
Vajjise. Man sieht, das Dorf (grama) Pataligama wird zur Stadt 


(nagara) Pätaliputta durch die Befestigungen gegen die Feinde. ; 


Das ist die sicher bezeugte indische Auffassung und wir haben kein 
Recht, sie für die ältere Zeit in Abrede zu stellen, um so weniger, 
als neben pár der offenbar gleichbedeutende Ausdruck As7/ir dhruvd 
steht. Säyana zu RV. 1,73,4 erklärt Asitisn dhruväsu mit niru- 
padravesu gräamesu. Das aber ist die Stadt im indischen Sinne. 

Das argumentum ex silentio ist stets ein unsicheres, nirgends 
aber weniger stichhaltig als da, wo es sich um Dinge handelt, die 
der Gewährsmann als selbstverständlich betrachtete. So ist die 
Frage, ob die vedischen Inder das Meer gekannt haben, für uns gar 
nicht diskutierbar. Natürlich müssen sie es gekannt haben, wie 
schon die eine Stelle 7,95,2 Sarasvati yatt giribhya Z samudrät 
beweist, abgesehen von allen andern Beweisen, die teilweise Max 
Müller, Translation p.46 f. zusammengestellt hat. Ebenso haben ` 
sie ohne Zweifel das Salz und die Kunst des Schreibens gekannt. 
Nicht die schlichten Sitten eines Hirtenvolkes, sondern eine weit, 
zum Teil schon bedenklich weit vorgeschrittene Cultur tritt uns im 
Rgveda entgegen. Wir heben namentlich zwei charakteristische 
Zeichen der Zeit hervor: die masslose Sucht nach Gold und das 
hochentwickelte Fletärentum. 

Mit Recht sagt Zimmer (l. c. p. D? dass uns in den vedi- 
schen Liedern ein wahrer Heisshunger nach Gold und goldenen 
Geräten begegnet. Dem, was Zimmer gesammelt hat, sind unten 
p. 51 f. weitere Beweise hinzugefügt worden. Solange man die 
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Dànastutis als etwas Spätes, den Liedern erst nachträglich An- 
gehängtes betrachtete, konnte man über die Beweggründe der ve- 
dischen Dichter im Zweifel sein und glauben, dass der eigene 
religiöse Drang einen grossen Anteil an ihren Dichtungen habe 
und Begriffe wie andachtsvoll, begeistert, verzückt in die Lieder 
hineininterpretieren. Heute ist das nicht mehr möglich. Wir wissen, 
dass die Dichtkunst durchaus zunftmässig als cine Erwerbsquelle 
geübt wurde. Der vedische Dichter arbeitete für Geld, und die 
Lieder sind zum grossen Teil auf Bestellung reicher Leute ge- 
dichtet. Auch das Preisdichten, auf welches p. 166 hingewiesen 
ist, fröhnte der Habsucht der Dichter nicht minder als ihrer Ruhm- 
sucht, wie in RV. 10,46,10 deutlich ausgesprochen ist. 

Das Mahäbhärata hat uns in der Erzählung von Käcyapa und 
ParikSit ein höchst charakteristisches und noch gar nicht gewürdig- 
tes Beispiel von der Moral der R$is überliefert. Als Käcyapa er- 
fährt, dass Parikšit am siebenten Tage von Tak$aka gebissen 
werden würde, beschliesst er zum Könige zu gehen und ihn zu 
heilen, denn, denkt er MBh. 1, 42,35, fatra me 'rthag ca dharmag 
ca bhawitä »dabei giebt es etwas zu verdienen und ich thue ein 
gutes Werke. Als ihm Tak$aka unterwegs begegnet und nach den 
Beweggründen seines Ganges fragt, da antwortet er ihm (1,43, 16): 


dhanärthi yamy aham tatra tan me dehi bhujamgama | 
tato "ham vwiniwartisye svapateyamı pragrhya vai| 





sum Geld zu verdienen gehe ich dahin; ech mir das, o Schlange‘: 
dann werde ich umkehren, wenn ich ein Vermögen erhalten habe.« 
Und als er das Geld erhalten hat, kehrt er um und lässt den König 
ruhig sterben. 

Schon ebenso corrumpiert ist die Moral der vedischen Dichter- 
zunft. »Der du viel giebst, gieb uns viel. Nicht wenig, viel ver- 
schaffe uns. Du willst ja viel geben, o Indra:, sagt Vämadeva 
4, 32,20 und drückt damit die Herzensmeinung aller sciner Genossen 
aus. Wer nicht viel giebt, der ist ein Geizhals und Lump (p. 125 f.); 
er wird verhöhnt (p. ı ff.) und ins tiefste Dunkel gewünscht (p. 302 f.). 
Ludwig hat ganz richtig hervorgehoben, dass die daksina in der 
vedischen Zeit genau dieselbe Rolle gespielt hat wie in der klassi- 
schen, und dass das Lied RV. 10, 107 sich in beachtenswerter Über- 
einstimmung mit dem befinde, was Manu von der Wirkung der 
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Geschenke an Brahmanen sagt (Rgveda 3, 269). Für die Moral der 
vedischen Dichter aber sind bezeichnend Wünsche wie I, 125,7 
dprnantam abhí sám yantu cökah »l.eid treffe den, der nichts 
giebt« und 1, 124, 10 fra bodhayosah prnató maghony dbudhya- 
mäanah pandyah sasantu (ähnlich 4, 51,3) »wecke auf, o U3as, du 
Freigebige, die Geber; ohne aufzuwachen mögen die Geizhälse 
schlafene. Das ist nicht die Moral eines unschuldvollen Hirten- 
volkes, und diese Sucht, Gold, Rinder und Pferde für sich zu er- 
werben, den Reichen auszubeuten, sich gegenscitig den Rang ab- 
zulaufen und dem Gegner zu schaden (unten p. 145 f.), geht durch 
den ganzen Rgveda. Schon der vedische Mensch hatte alle Schwächen 
und Laster des späteren Hindu. 

Nichts ist lehrreicher für die Beurteilung der Cultur der Zeit 
des Rgveda, als die Rolle, welche damals die Hetären gespielt 
haben. Zimmer konnte (l. c. p. 332).keine Stelle des Rgveda 
beibringen, in der Hetären mit Sicherheit erwähnt werden. Wir 
haben unten (p. 196. 275. 299. 309) eine ganze Reihe von Namen für 
»Hetäre« nachgewiesen: hasrä, yuvatir dhrayanä, bhadrä méig, yóšå 


sündri, bhadrä vadhüh, cubhrä, abhrätdr, abhrätä yösä, apsaräs; `- 


wahrscheinlich sind so auch zu fassen nodhäs (1, 124, 4) und sadha- 
ran? (1, 167,4). Wir haben gezeigt, dass USas für den vedischen 
Dichter das Urbild der Hetären war und dass, wie in der klassi- 
schen Zeit, die Kaufleute beim Besuch der Märkte fleissig bei den 
Hetären vorsprachen. Es gab sicher ein grossartiges Hetärenwesen 
wie im späteren Indien, denn sonst wäre jener Vergleich undenkbar. 
Rechnet man dazu »die Frauen, die ihren Gatten anschmieren« 
(Patiripo janayah 4, 5,5), »die heimlich Gebärende, die die Frucht 
ihrer Sünde beseitigt« (2,29, 1), »den Jungfernsohn« (4, 19,9. 30, 16), 
dass andere sich an der Frau des Spielers vergreifen (10, 34, 4), 
so erkennt man unschwer, dass auch in geschlechtlicher Hinsicht 
die vedischen Inder auf der vollen Höhe der Cultur standen. 


Meineid, Diebstahl, Raub, Betrug im Spiel waren offenbar : 


etwas ganz Gsewöhnliches (Zimmer l. c. p. 177 ff.). Die vedischen 
Inder waren arge Trinker und Spieler; der Sport des Wettrennens 
wurde leidenschaftlich betrieben, ebenso die Jagd und der Tierfang, 
beides, wie es scheint, schon mit grosser Routine. Man machte Schul- 
den und suchte sich ihrer Bezahlung zu entziehen, was Executoren 
zu verhindern strebten (unten p. 228). Dass man nur Tauschhandel 
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kannte, wie Zimmer (l c. p. 257) behauptet, ist schwerlich richtig. 
Nicht nur »iskäs, sondern vor allem der Plural von hiranya (vgl. 
pP. 268) weist auf Goldmünzen hin, kurz wir glauben, dass Wilson 
vollkommen recht hat mit der Behauptung: »that the Hindus of 
the Vaidik era even had attained to an advanced stage of civili- 
zation, little if at all differing from that in which they were found 
by the Greeks at Alexander’s invasione (Rig-Veda Sanhitä 2, 
p. XVII). Die vedischen Inder zu einem Hirtenvolk, zu unver- 
dorbenen Naturmenschen, machen zu wollen, heisst absichtlich die 
Augen gegen die Thatsachen verschliessen. 

Als ein Hauptbeweis für das hohe Alter des Rgveda wird 
auch der primitive indogermanische Charakter der vedischen My- 
thologie angeführt. Wir stchen diesem Dogma, das die verglei- 
chenden Mythologen aufstellen, sehr skeptisch gegenüber, nament- 
lich was die eigentliche Göttersage anbetrifft, über welche ein 
einigermassen abschliessendes Urteil zur Zeit überhaupt noch nicht 
möglich ist. Das vedische Pantheon ist durchaus verschiedenartig 
zusammengesetzt. Dasselbe zählt eine Reihe von Göttern, deren 
Namen in die indogermanische Urzeit zurückreichen, wie Sürya, 
Parjanya, neben Gottheiten spezifisch indischen Ursprunges wie 
‚Pü$an, Indra. Im allgemeinen lassen die indogermanischen Gott- 
heiten noch deutlich ihr natürliches Element durchblicken, während 
bei den indischen Gottheiten ein solches gar nicht zu erkennen ist 
oder "ganz in den Hintergrund tritt. Andererseits haben die indo- 
germanischen Götter im Rgveda meist keinen oder nur einen ganz 
geringen Sagenkreis; um so reicher an Sagen sind die indischen 
Gottheiten. Aber auch auf jene sagenarmen indogermanischen 
Naturgötter ist M. Müllers Satz von der »Urmythologie des Veda, 
die dieselbe Einfalt und Durchsichtigkeit besitze, welche die Gram- 
matik des Sanskrit vor der griechischen, lateinischen oder deutschen 
Grammatik auszeichnen« (Essays I, 23), nur mit grosser Einschrän- 
kung anwendbar. Er gilt nur für eine bestimmte Gruppe derselben, 
als deren Typus wir USas aufstellen können. In den Liedern an 
die Ušas herrscht noch frische, lebendige Natursymbolik vor. Die 
Mythologie ist hier in dem ersten Stadium des Bildes und der 
menschlichen Allegorie stehen geblicben. Aber die Bildersprache 
hat meist schon spezifisch indische Färbung, wie z. B. das Bild 
. der Hetäre zeigt. Ein ganz anderer Geist spricht aus den Agni- 
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liedern. Agni ist vorwiegend cin Gott der Priester, und die Lieder | 


an Agni sind nächst denen an Soma dic cinförmigsten und formel- 
haftesten. Die meisten derselben sind Ausgeburten priesterlicher’ 
Spekulation und Mystik. Hier hat die Phantasie und Kunst der 


Dichter das Möglichste in Wortspielen, in Verschlingen und Ver 


tauschen von Begriffen, Namen und Gleichnissen geleistet und für 
solche Lieder ist Bergaignes Methode verwendbar. Die mystische 
Agnimythologie ist spezifisch indisch und ganz modern, die direkte 
Vorläuferin des Mysticismus der Brähmanas. 

Der eigentliche Mittelpunkt der Göttersage ist Indra, der 
indische Gott xxt &syrv. Die Indralieder bilden den schroffsten 
Gegensatz zu denen des Agni. In ihnen ist eine Fülle von Sagen 
verwebt, welche nicht der Phantasie der Dichter entsprungen sind, 
sondern einen durchaus volkstümlichen Charakter tragen. Wir cr- 
fahren mancherlei über Indras Vater, seine Mutter und scine Frau, 
die sich gemeinschaftlich mit ihm und Pùšan betrinkt. Der indische 
Volkshumor bricht hier allenthalben durch. Der Rgveda zeigt aber 
noch deutlich, dass Indra das Haupt eines Jüngeren Göttergeschlechtes 
ist. Er hat Varuna, den alten Götterkönig, erst nach und nach 
verdrängt, und auch mit anderen Göttern, den Agvins, Maruts, der 
USas, den devas im allgemeinen, ist er in feindliche Berührung ge- 
kommen. Solche Züge enthalten eine dunkle Erinnerung daran, 
dass sein Cult erst allmählich aufgekommen ist und die anderen 
überflügelt hat. In ähnlicher Weise wird von ciner anderen sagen- 
reichen Göttergruppe, den Rbhus, erzählt, dass sie sich erst nach- 


träglich die Unsterblichkeit d h. göttlichen Rang verdient haben.. 


Auch die ÄAcvin, welche wir für durchaus indische Götter halten 
und nicht mit den Dioskuren identifizieren, schliesst eine spätere 
Legende (Çat. Br. 4, 1,5,13) von dem allgemeinen Cult aus. Be- 
denken wir nun einerseits, dass die alten indogermanischen Götter 
im Veda fast keine Sagen mehr haben, dass sie teils schon ganz 
in den Hintergrund getreten sind, wie Dyaus, teils allmählich ver- 


drängt werden, andererseits die grossen Sagenkreise sich um neu 


auf kommende echt indische gruppieren, so werden wir zu dem 
Schluss gedrängt, dass in der Mythologie eine grosse Verschiebung 
stattgefunden hat, dass die vedische Göttersage cine jüngere Schicht 
repräsentiert, welche wohl Reminiscenzen an den alten indogermani- 
schen Mythos enthalten mag, aber ihrem cigentlichen Wesen nach 


Er 
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echt indisch ist und in der indischen Volkssage ihre Wurzeln hat. 

Darum halten wir den p. 81 ausgesprochenen Satz, dass uns im 

Veda keine indogermanischen Mythen erhalten sind, aufrecht. 
Welche Elemente zur Bildung der indischen Volkssage zu- 


‚sammengewirkt haben, bleibt für uns eine unlösbare Frage. Wir 


bezweifeln aber, dass dieselben ausschliesslich natursymbolischer 
Art gewesen seien und dass die naturalistische Sagendeutung der 
vergleichenden Mythologen mit ihrem ewigen Einerlei auch nur 
theoretisch überall berechtigt sei. So finden wir die Göttersage 
schon vielfach mit der historischen Sage, wie beim König Sudäs, 
oder der Legende, wie bei Dadhyafic, Kutsa und Agastya ver- 
woben. Allen diesen Namen liegen aber gewiss historische Persön- 
lichkeiten zu Grunde, wenn sie auch frühzeitig schon von der Sage 
umkleidet erscheinen. | 

Dass die Natursymbolik cinen grossen Anteil an der Sagen- 


' bildung gehabt habe, bestreiten auch wir nicht. Eine andere 


Frage, die auch den vedischen Exegeten interessieren muss, ist 
aber die, inwieweit bei der ausgebildeten Sage die Natursymbolik 
dem Inder noch zum Bewusstsein kam, mit anderen Worten, ob 
für ihn der Mythos nur eine allegorische Sprache war, wie Ber- 
gaigne meint. Wenn z. B. erzählt wird, dass Indra den Wagen 
der Ušas zertrimmert habe, dachte der Inder sich darunter wirk- 
lich cin am Morgenlimmel ausbrechendes Gewitter? Oder wenn 
Hiranyastüpa (RV. I, 32, 5) sagt: dhan Irëzdu Indrah, wollte er 
damit nur symbolisch den Gedanken ausdrücken: »der Blitz hat 
die Wolke gespaltene? Oder schwebte ihm das natürliche Bild, 
das dem Mythos zu Grunde liegt, noch klar vor? Wir bezweifeln 
beides. Wenn wir aber vollends RV. 1,84, 13. 14 lesen: »Indra 
tötete 99 Feinde mit den Knochen des Dadhyafic, er, der Unwider- 
stehliche. Als er den Kopf des Pferdes suchte, der in den Bergen 
versteckt war, fand er ihn im Garyanävant« und I, 116, I2. 117, 22 
erfahren, dass Dadhyanc, der Nachkomme des Atharvan, den Ac 
vins den Meth mittels cines Pferdekopfes verkündete, den sic ihm 
aufsetzten, so waren das für den Inder sicher Geschichten, keine 
allegorische Sprache, und er empfand dabei nicht mehr und nicht 
weniger als unsere Kinder, wenn sie die Märchen von Rübezahl hören. 

Auch die Mythologie des Veda ist vielmehr nach unten an- 
zuschliessen und von den indogermanischen Theorien zu befreien. 
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Wir haben an drei Beispielen gezeigt, wie diese Theorien einer 
eingehenderen exegetischen Kritik nicht stand halten. Die Ge- 
schichte von Purüravas und Urvagi wird von M. Müller (Essays 
2, 88) auf Sonne und Morgenröte gedeutet, von E. H. Meyer 
(Indogermanische Mythen I, 184. Il, 569) mit der Erzählung von 
Peleus und Thetis verglichen. Nach Bergaigne (2, gof.) sind 
beide Figuren Personifikationen der verschiedenen Feuer. Nun 
hat die Untersuchung in $ 23 ergeben, dass Urvaçi schon im Rg- 
veda eine Apsaras ist, dass schon in alter Zeit die Apsarasen 
als Götterhetären zu denken sind, und dass die Liebesgeschichte 


A A e e .. vi S 
von Purüravas und Urvac ganz in den Rahmen der vielen schönen”. 


Apsarasgeschichten fällt, welche das MBh. mit Vorliebe erzählt. 
Und damit ist die indogermanische Deutung oder Benützung des 
Märchens abgeschnitten. Dadhikrävan wurde früher als ein »gött- 
liches Ross, welches ein Bild des umlaufenden Sonnenballs zu sein 


scheint«, gedeutet. Nach p. 124 entpuppt er sich als ein berühmter .; 


indischer Hengst und Vigpalä, die Bergaigne für das Abbild der 
Morgenröte hielt, nach p. 171 f. als eine Stute. 

Der Rgveda ist durchaus nicht ein Buch von indogermani-. 
schem oder arischem Charakter. Er muss zeitlich viel mehr nach 
unten gerückt und nach oben muss eine weite Kluft gelassen werden. 
Auch die Berührungspunkte zwischen Veda und Avestä werden 
von manchen Avestäforschern zu einseitig hervorgehoben und die 
trennenden Elemente zu wenig in Betracht gezogen. Geldner 
hat längst mit den alten Traditionen gebrochen. Im Grunde ist 
es doch nur die Sprache, der konservativste Faktor im Leben der 
Völker, welche beide Bücher verbindet. Worte, Begriffe und Namen 
stimmen noch vielfach überein, aber nur ganz wenige mythologische 
Vorstellungen. Im Veda wie im Avestä treten uns zwei vollkommen 
getrennte, in ihrer eigentümlichen Charakterbildung abgeschlossene, 
Völker entgegen; der Ideenkreis beider Bücher ist grundverschieden. 
Es ist ein grosser Irrtum, dass man den Geist und Sinn der 
Gathäs aus dem Veda begreifen könne, anstatt aus der einheit- 
lichen durch und durch originellen Theologie Zoroasters, deren 
Erzeugnisse jene sind. M. Müllers Urteil: »The religious tradi- 
tions of the Persians or the Zoroastrians have been traced back 
to their source in the Veda« (Rigveda Vol. II, Pref. p. V) ver- 
kennt den wahren Sachverhalt. 


inf 
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Der Rgveda ist ein indisches Denkmal und muss als solches 
aufgefasst und erklärt werden. Das ist in kurzen Worten unser 
Programm. Eigentlich sollte das etwas Selbstverständliches sein, 
und wir sagen damit nichts Neues, denn schon wiederholt ist dieser 
Grundsatz ausgesprochen worden. Nur wollen wir denselben auch 
konsequent in der Praxis durchführen. Man soll in den Veda 
nichts hineininterpretieren, was unindisch ist. Darun weisen wir 
die stete Begleitung der vergleichenden Mythologie als irreführend 
ab und halten Analogieschlüsse aus dem Leben und der Dichtung 
anderer Völker für Trugschlüsse. Der vedische Exeget soll sich 
vorurteilsfrei durchaus auf den Standpunkt seiner Autoren zu stellen 
und allmählich in die ideale und reale Welt des Veda hineinzulcben 
bemühen. Das gesamte indische Altertum kann und muss der 
vedischen Exegese dienstbar gemacht werden. In vorderster Liniec 
wollen auch wir den Veda aus sich selbst erklären durch umfassen- 
deres Aufsuchen der Parallelstellen und Combinieren zusammen- 
gehöriger aber in verschiedenen Teilen des Veda zerstreuter Ge- 
danken. Hierin liegt vielleicht die Hauptschwierigkeit der Veda- 
exegese, nicht nur weil der grosse Umfang des Textes an das 
Gedächtnis erhebliche Anforderungen stellt — die Indices sind 
wertvolle, aber durchaus nicht allein genügende Hilfsmittel —, 
sondern auch, weil hier die Gefahr zu irren oder falsche Schlüsse 
zu ziehen sehr nahe liegt. Jeder Nachfolgende wird Neues finden 
und seine Vorgänger verbessern, und auch wir werden voraussicht- 
lich nicht minder oft in die Lage kommen, durch neugefundene 
Parallelen und neugewonnene Gesichtspunkte uns selbst zu wider- 
legen, als die Richtigkeit unserer Erklärung zu bestätigen. Dass 
wir das eingehende Studium der Scholiastenlitteratur für unerlässlich 
halten, haben wir schon oben betont. 

Genaue Beobachtung des vedischen Sprachgebrauchs wird noch 
manche Schwierigkeiten lösen. Wir verweisen hier auf mehrere 
fruchtbare Entdeckungen. Roth hat zuerst die von Ludwig be- 
reits hervorgehobenen, aber falsch gedeuteten Kürzungen des Wort- 
endes in das richtige Licht gerückt, während Bartholomae (KZ. 
29,583 f.) den Sachverhalt linguistisch wieder verdunkelt hat. Auf- 
recht hat (Festgruss p. 2 f.) zuerst auf die Wichtigkeit der Paren- 
thesen im Veda aufmerksam gemacht und Ludwig seitdem ein 
reiches, nicht immer unanfechtbares, Material zusammengestellt (Re- 
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gister p. 236 ff.). Solange man dieses Gesetz der Vedasprache nicht 
berücksichtigte, waren Irrtümer wie die Ansetzung eines Substan- 
tivum gáldâ (unten p. 83 f.) und Erklärungen wie die von zíš{ka 
ghore (unten p. 265) nicht zu vermeiden. Ebenso erweisen sich die 
Erkenntnis der unausgeführten Vergleiche (Sachverzeichnis und 
Windisch, Festgruss p. 118) sowie das Gesetz der Attraction in 
Vergleichen (unten p.91 ff.), das übrigens auch das klassische Sanskrit 
kennt,! als wichtig. Die vedische Grammatik hat noch ein grosses 
Arbeitsfeld vor sich. 

Immerhin bleibt im Veda ein nicht unbeträchtlicher Rest übrig, 
der aus ihm selbst keine Lösung findet. Hier muss die Sprache 
und Litteratur des klassischen Sanskrit in die Lücke treten. Selbst 
das Päli-und Präkrit darf der »Vedist< von Fach nicht ungestraft 
ignorieren.” Welch hohe Bedeutung für die Exegese des Veda wir 
dem klassischen Sanskrit beimessen, wie wir stets bemüht sind, die 
verbindenden Fäden zwischen beiden festzuhalten anstatt zu zer- 
schneiden, dafür möge unser Buch selbst Zeugnis ablegen. Natür- 
lich ziehen wir dabei in Rechnung‘, dass der Wechsel der Zeit in 


Indien vieles verändert und neugestaltet hat. Der Rgveda selbst ` 





! Es ist uns trotz wiederholter Bemühungen nicht gelungen, den von Olden- ` 


berg (Gött. gel. Anz. 1889 p. 10) erwähnten Aufsatz Bergaignes: »La syntaxe 
des comparaisons vediques« (Mélanges Renier, Paris 1886, p. 75—101) zu erlangen. 

? Dass auf rein sprachlichem Gebiete die mittel- und neuindischen Dialekte 
oft überraschenden Aufschluss und Parallelen geben, ist längst erkannt. Eine Reihe 
solcher Erscheinungen hat v. Bradke zusammengestellt (ZDMG. 40, 673). Wir fügen 
hier nur hinzu die Erklärung des vedischen v (Gött. gel. Anz. 1884 p. 512), den 
Übertritt in die «-Deklination und Conjugation (unten p. 184 ff.), die Svarabhakti in 
Ayani, Indara u.s.w., die Dative auf -å (p. 61 ff. und Nachträge), die Instrumentale 
auf -ebkis = mittelindisch eg, den Imperativ bodhi = Präkrit ohi, tât = Präkrit tå, 
réi — jü, itthä, wie wir später beweisen werden, — Präkrit e//ha. Auf syntaktischem 
Gebiete sind nachgewiesen Ze und we als Accusative, asmé auch für andere Casus 
als für den Dativ und Locativ (ZDMG. 35,714 fl), der Instrumental nach Compara- 
tiven und der Positiv für den Comparativ (Gött. gel. Anzeigen 1884 p. 512 f., unten 
p. 309). Für das Lexikon erwies sich das Präkrit ergänzend bei adr »Auge« (unten 
p. 231), eine auffallende Übereinstimmung bietet das Wort Ay, das im RV., wie im 
Präkrit fast durchweg nicht in der Bedeutung »aber« nachzuweisen ist. Aimåya 
RV. 1,3,9, das Roth und nach ihm Grassmann unbedenklich in dArmayu »ver- 
bessern«, erweist sich durch das Pâli als richtig (Gött. gel. Anz. 1877 p. 1061 f.). 
Seine Bedeutung ist »frei von Tücke« entsprechend den daneben stehenden Worten 
usrilhahk und adrahah Ebenso stellen sich vedisch wahenadi, mahemati zu Väli 
mahesakkhv (Gött. gel. Anz. 1881 p. 1534). 


Tan 
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ist schon ein gutes Stück indischer Entwicklungsgeschichte. Wir 
finden dort alte Dichter neben jungen, die nach den berühmten 
Mustern der Vorfahren arbeiten; wir sehen, wie ein altes Götter- 
geschlecht zurücktritt und einem neuen den Platz. räumt. Aber 
mögen in Indien noch so viele Religionssysteme sich abgelöst haben, 
mag unter dem wechselnden Klima das Leben des indischen Volkes 
ein anderes geworden sein, seinem Denken und Fühlen nach ist 
das Volk immer geblieben was es war, solange es in der Ge- 
schichte steht, ein indisches, und indischer Geist ist es, der 
uns aus den Liedern der Vigvamitras und Vasi$thas nicht minder 
entgegentritt, als aus der Kädambari des Bäna. Eine Idee ist 
darum nicht als unvedisch zu verwerfen, weil wir sie zunächst nur 
im Mahäbhärata oder bei den Kunstdichtern ausgesprochen finden. 

Eine genaue Kenntnis des klassischen Sanskrit aber ist schon 
deshalb für jeden, der sich mit dem Veda beschäftigt, die uner- 
lässliche Vorbedingung, weil man nur an diesem sein Sprachgefühl 
bilden und üben kann. Am Veda wird niemand Sanskrit lernen; 
die Form der Rede ist viel zu abgerissen und dunkle Worte hem- 
men auf Schritt und Tritt das Verständnis. Die klassische Littera- 
tur ist die Vorschule für den Veda. So interessant sie auch an 
sich ist, daran sollte niemand zweifeln, dass in letzter Linie alles 
wissenschaftliche Studium des Sanskrit im Veda gipfelt, als dem 
ältesten und wichtigsten Denkmal, zwar nicht indogermanischen, 
aber indischen Geisteslebens. 

Wir haben in dem vorliegenden Bande den Anfang gemacht, 
die Resultate mehrjähriger Studien zu veröffentlichen. Dass wir 
überall schon das Richtige getroffen haben, sind wir selbst weit 
entfernt zu glauben; das ist den Umständen nach fast unmöglich. 
Wir sind absichtlich keiner Schwierigkeit aus dem Wege gegangen 
und mussten daher öfter als wir wünschten uns mit halben oder 
negativen Ergebnissen begnügen. Aber wir haben stets offen dar- 
gelegt, wie weit wir in dem Verständnis des Veda gekommen sind, 
und uns nicht hinter dunkle Andeutungen verschanzt. Öftere Ge- 
spräche, die wir über die Exegese des Veda führten, hatten zwischen 
uns eine vollständige Übereinstimmung in allen prinzipiellen Fragen 
ergeben, und wir beschlossen deshalb, was ein jeder zu sagen hatte, 
gemeinschaftlich zu veröffentlichen. Im übrigen hat jeder von uns 
ganz unabhängig von dem andern gearbeitet und ist allein für den 
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Inhalt des von ihm geschriebenen Artikels verantwortlich. Volle 
Verantwortung dagegen übernehmen wir gemeinschaftlich für die 
Einleitung und die allgemeinen Grundsätze, die:wir gelegentlich 
im Innern des. Buches ausgesprochen haben. 

Es ist uns eine angenehme Pflicht, Herrn Kommerzienrat 
W.Kohlhammer, dem opferwilligen Förderer orientalischer Stu- 
dien, für die Übernahme des Buches auch öffentlich unsern wärm- 
sten Dank auszusprechen. Seinem musterhaften Setzer, Herrn 
Alwin Säuberlich, der die Correctur fast überflüssig macht, 
sei zum Schluss vollstes Lob gespendet. 


Haus a/S., 29. August 18809. 
R. Pischel. 
K. Geldner. 
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Rgveda I, 120, 10—-12. 


Das Lied ı, 120 gehört zu denjenigen Liedern des Rgveda, 
in denen das Metrun kein einheitliches ist, sondern öfter wechselt. 
Nach der Sarvanukramani p. ọ f. (ed. Macdonell) ist das Metrum 
von Strophe I und 10-—12 Gäyatri, von 2 Kakubh, von 3 Käviräj, 
von 4 Na$tarüpi, von 5 Tanucira, von 6 Uänih, von 7 Vistärabr- 
hati, von 8 Krti, von 9 Viraj. Es haben also nur ı und 10—12 
gleiches Metrum, und die Gäyatri von ı ist recht elend. Nach 
der Anukramapni dient die letzte Strophe dazu, die Folgen eines 
schlechten Traumes zu vertreiben (duhsvapnanayıni). Als Verfasser 
des Liedes wird Kak3ivant Dairghatamasa, der Sohn der Uc, ge- 
nannt, dem die Lieder ı, 116—125 und von 126 Strophe 1—5 zu- 
geschrieben werden, ausserdem 9, 74. Strophe 6 und 7 von 126 
werden als Gespräch des Bhävayavya und der Romagä bezeichnet. 
Das hat man aus dem Inhalte irrtümlich erschlossen; auch diese 
Strophen gehören natürlich dem Kak$Sivant. Dass Kak$ivant wirklich 
der Verfasser aller dieser Lieder ist, das zu bezweifeln liegt gar 
kein Grund vor. Gegenüber den nach Form und Inhalt. vollendeten 
Liedern I, 118.123.124 sticht I, 120 so unvorteilhaft ab, dass man 
unwillkürlich zu der Vermutung kommt, das Lied sei schlecht über- 
liefert. Das ist denn auch die Ansicht von Grassmann (Über- 
setzung 2,447), der das Lied als metrisch verwahrlost und den 
Text als verderbt bezeichnet. Wic weit das richtig ist, wird eine 
Behandlung der Strophen 10—12 zeigen. Sie lauten: 

10. Arvinor asanam rátham 
anagvam väjinivatoh, 
tendham bhüri cdkana 

Il. ayám samaha md tanu 
uhyäte jánåň ánu: 
somapeyamı sukhó rdthah |, 
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12. adha svapnasya nír vide 
(Vbhufjatar ca revdtah| 
ubhä tã bäsri naçyatah || 


Durchliest man diese Strophen, ohne sich um die Übersetzungen 
von Grassmann, Ludwig und Benfey, B.B. 7, 283 f. zu küm- 
mern, so wird man leicht erkennen, dass sie eine J4nastuti ent- 
halten. Freilich ıst diese eigener Art. Niemand wird im Ernste 
besonders erbaut davon sein, wenn er einen Wagen ohne Pferde 
(rátham anagvdm) geschenkt erhält; das ausdrücklich rühmend her- 
vorzuheben, konnte dem trefflichen Kak$ivant nicht in den Sinn 
kommen. 1,126, 3 rühmt er sich, von Svanaya zehn mit Stuten 
bespannte Wagen erhalten zu haben. In 5, 27,2 werden als Ge- 
schenk Aari yuktä sudhürd genannt, 6, 47, 24 dáça rathah prášți- 
mantah, 7,18,22 dvä ratha vadhümantd, 8, 25,22 ein ratho yuktáh, 
10, 33, 5 drei Stuten am Wagen (harito ráthe tisrdh). Öfter werden 
Pferde allein genannt (Ludwig 3, 273 ff.), Wagen ohne Pferde als 
etwas Besonderes aber nirgends. Die dänastuti ist also ironisch 
und das wird ganz zweifellos durch die Nebeneinanderstellung von 
anaçvám vajinivatoh: »Von den Agvins erhielt ich einen Wagen 
ohne Pferde, von ihnen den stutenreichen; der hat mir viel Freude 
gcmacht.« Natürlich ist das letztere auch nur malitiös. Über tanu 
in Strophe 11 sind die wunderlichsten Ansichten aufgestellt worden. 
Ludwig (Infinitiv $ 112) meint, /anu stehe für die 3. Sing. Praes. 
Act., und diese Erklärung wiederholt er RV. 4,42. Der Wurzel 
gicbt er die Bedeutung »ziehen«, bemerkt aber, dass diese Bedeu- 
tung sonst unerhört und daher sehr auffallend sei. Delbrück 
(Verbum p. 40), Whitney § 704, Grassmann (s. v. /an) und Ben- 
fey l.c. fassen das Wort als 2. Sing. Imp. Act. und Grassmann 
übersetzt: lass du [o Wagen] mich überall hindringen.« Das ist 
sprachlich völlig unmöglich, ganz abgesehen davon, dass der plötz- 
liche Wechsel der Person hier sehr störend wäre, wenn er auch vor- 
kommt" Grassmanns Erklärung ist um kein Haar besser als die 
von Säyana, der zanu mit vistaraya = samrddham kuru erläutert, 
eine Erklärung, der sich Benfey angeschlossen hat, indem er 
übersetzt: »mach mich grosse. Der Sinn zeigt, dass /anu keine 
Verbalform ist; es ist Voc. sing. zu Zou, dem Femininum zu /anu, 
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und Kak$ivant redet seine Frau an. Auch dem Liede ı, 126 hat 
er eine Verewigung seiner Frau angehängt, die nach 1, 51,13 Frcayä 
hiess und klein (drbha) war. 

Viel grössere Schwierigkeiten macht “Asyäte. So habe ich mit 
dem Padapätha geschrieben. Sayana setzt die Form = uhyate 
und erläutert sie mit Agwzdhyamı niyate. Grassmann hat ohne 
weiteres x4yãte angenommen und dies als 3. Sing. Conj. Praes. Pass. 
zu VWeah gefasst; Delbrück (Verbum p. 240) ist unsere Form und 
üuhyäthe 4, 56, 6 unklar; bei BR und Whitney (Roots p. 13) fehlt 
sie unter I %4. Dass die Form kein Passiv ist, zeigt der Sinn an 
beiden Stellen ganz klar. In unserer Strophe hängt von zAyäte ab 
må, in 4, 56, 6 von ühyätlie der Acc. rtám und Strophe 7 sadhathas 
tdranti piprati rtdm zeigt, dass ühydthe zu Së »vorwärts bringen, 
befördern« gehört. Dem Accente nach wären beide Formen Passiva, 
und da sowohl das Passiv wie die 4. Conjugation stets consonan- 
tisches ya haben, so müsste das conjunctivische 7 an beiden Stellen 
in a-a gespalten werden, um das Metrum richtig zu stellen. Gegen 
die Zugehörigkeit zur 4. Conjugation spricht ausser dem Accente 
auch, dass #4 sonst nicht dieser Conjugation folgt. So bleibt nichts 
übrig, als in #Ayäte eine defektive Schreibung für Aiyãte oder 
ühíiyãte anzunehmen und darin ein Denominativum von #44: oder 
ZA (Benfey$ 392 ff., Whitney X 1155, 1) zu sehen, gebildet wie 
aratiyd- oder aräliya-, janiyd- u.s.w. (Delbrück $ 192, Whitney 
$ 1061). Die active Bedeutung des Mediums findet ihre Parallele in 
uksante, turayante 2, 34, 3, mrgáyante 8,2,6, arthayethe 10, 106, 1; 
ıSanayanta 10, 67,8; prathayasva 10, 140, 4 (Götting. gel. Anz. 
1884 p. 513). Auch ajeta 1,129, 6 ist zu vergleichen. 4, 56, 6 ist 
also zu übersetzen: »möget ihr immerdar die Ordnung fördern: 
und unsere Stelle: »Der wird mich, o schlanke, irgendwie zu den 
Menschen zum Somatrinken fortschieben, der schöne Wagen.« Dic 
Bosheit liegt hier zunächst in samaha. Pferde habe ich nicht be- 
kommen, sagt Kak$ivant; aber der Wagen wird mich schon irgend- 
wie fortbringen. Auch in dem Gebrauch von iyá- = MA fort- 
schieben« sehe ich Absicht. 

Ferner liegt Ironie in somapeyam. Das Wort wird sonst nur 
von Göttern gebraucht. 2, 18, 4—6 wird Indra aufgefordert, mit 
2,4,6 u.s.w. bis hundert Pferden an schönem Wagen zum Soma- 
trinken zu kommen; 7, 24, 3; 8, 6,45 und sehr oft sonst (Grass- 
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mann s. v. sómapiti ff.) wird er gebeten, mit seinen Rossen zum 
Somatrinken herbeizufahren. Darauf anspielend sagt Kak$ivant: »Ich 
werde mit meinem pferdelosen Wagen wie ein Gott mit schnellen 
Rossen zum Somatrinken zu den Menschen geschoben werden.« Die 
12. Strophe giebt die Moral. nír vide muss natürlich als 1. Sing. 
gefasst werden, nicht als 3. Sing., wie Grassmann und Ludwig 
thun. Es bedeutet hier nichts anderes als was sd mit nis im 
klassischen Sanskrit bedeutet: »Überdruss, Ekel empfinden«, »nichts 
wissen wollen von«. svdpna aber bedeutet hier nicht »Schlafe, 
sondern »Traum«, wie die Anukramani angiebt. döhufjan revän 
wörtlich »ein nicht geniessender Reicher« ist = »ein Reicher, der 
nichts aufwendet«, sem geiziger Reicher<, sein reicher Geizhals«. 
bäsri erklärt Sayana mit Zërëram »schnell« und das scheint das 
Wort ja zu bedeuten. Strophe 12 übersetze ich demnach: »So 
will ich denn (@dha) nichts wissen von einem Traume und einem 
reichen Geizhals. Die beiden werden schnell zu nichts.« Wer sich 
auf Träume verlässt und wer glaubt, dass ein reicher Geizhals ein 
Lied ordentlich bezahlen wird, der, sagt Kak$ivant, wird bald ein- 
sehen, dass er sich darin sehr irrt. Damit sind die drei Strophen 
in einen Zusammenhang gebracht und die letzte rechtfertigt die 
Auffassung der beiden ersten. 

Oldenberg hat (ZDMG. 39, 83 ff.) sich mit vollem Rechte 
gegen die Ansicht gewendct, dass die däanastutis späte Zusätze 
von »Sängern einer jüngeren Zeit, (Kaegi) seien. Sie stechen 
überall mit dem vorhergehenden Liede in irgend ciner Beziehung 
und sind für uns oft wertvoller als das Lied selbst. In unserer 
dänastuti nennt Kak$ıvant den Geizhals nicht mit Namen,! sondern 
richtet seine Anklage gegen die Agvins selbst. Wenn man nun 
den Anfang von 1,120 erwägt: Zë radhad dhöträgvina vå kó 
vam jóša ubhayoh | kathä widhaty apracetäh‘| »Welches Preislied, 
o Acvins, kann euch gewinnen, wer gefällt euch beiden? Wie kann 
(euch) ein Einfältiger verehren?«, ferner in Strophe 2 die Worte 
nů cin nú märte dkrau »wollt ihr denn gar nichts für die Menschen 
hun ze und in Strophe 3 die Worte A no vidvämsa mánma voce- 
tam adyá »lehrt ihr, die ihr es versteht, uns das Lied (das euch 


I Die Worte pri ya ghóše bhfyaväge nd göbhe möchte ich übersetzen: »(Das 
Lied mit dem Pajriya euch verehrt) welches erschallt (Prá gAöfe) wie bei Bhrgaväna 
Çobha. « 
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genehm ist) heutes, so wird es wahrscheinlich, dass das Lied 
I, 120 nicht dasjenige ist, wofür Kakšivant den Wagen ohne Pferde 
empfing, sondern dass es nach Empfang des Lohnes gedichtet 
wurde. Je öfter ich die klaren Stellen des Liedes durchlese, um 
so deutlicher tritt mir eine Verschnupftheit des Dichters daraus 
entgegen. In Strophe ı apracetäh, in 2 avidvan, dcetah, akrau, 
in A fakya einerscits, andrerseits in 2. 3 vidväanısa, in 3 gar zwei- 
mal, in 4 devän, in 9 die nicht misszuverstehende Hindeutung auf 
Geld und Kühe, alles das scheint mir nicht absichtslos. Vermutlich 
hat KakSıvant für eines der Lieder ı, 1T6—119, voraussichtlich 
für das letztere, möglicherweise auch für alle zusammen, den ge- 
ringen Lohn empfangen und unser Lied ı, 120 ist eine Art An- 
klage der Acgvins. Daher auch das schlechte Metrum. Auch mir 
sind einige Stellen des Liedes dunkel, aber von Verderbnissen des 
Textes finde ich keine Spur; auch das Metrum wird also nicht 
»verwahrlost< sein. Die Acvins haben den Dichter schlecht be- 
lohnt, er bezeigt ihnen seinen Dank in kurzen, abgebrochenen 
Versen, die seinen Ärger andcuten, seine Stimmung wiederspiegeln 
sollen. 

Ganz anders freilich haben die Inder das Lied gedcutet. Nach 
Aitar. Braähmana 1, 21, 5 ff. (cfr. Kausitaki Brahmana 8, 5: /rano 
va aküdhricyah) sind die Strophen ı--9 das Eingeweide des Opfers 
und weil das Eingeweide von verschiedener Stärke ist, dünner und 
stärker, so sind auch die Strophen metrisch ungleich. Durch sie 
habe Kak$ivant die liebe Wohnstätte der Acvins erreicht und die 
höchste Welt errungen. — Ebenso wenig wie diese Deutung taugt 
Benfeys künstliche Auffassung. 

Unsere danastuti steht nicht vereinzelt da; ironisch ist auch 
die danastuti 8, 70, 13—15. Puruhanman fordert seine beiden Mit- 
sänger auf: »Freunde, wünschet Begeisterung, damit wir das Lob 
des Çara zustande bringen, der ein freigebiger, nicht karger Herr 
ist. Von vielen mit Opferstreu versehenen Sängern wirst du ge- 
ziemend (samaha) gepriesen werden, wenn du ihnen so (wie uns) 
die Kälber je einzeln schenkst, o Çara. Der noble Sohn des Cü- 
radeva hat uns dreien ein Kalb, cs am Ohre fassend, zugeführt, 
er der Herr, wie man eine Ziege (herbeiführt), damit (die Jungen) 
an ihr saugen, Ludwig 5, 175 hat hier richtig den Hohn heraus- 
gefühlt, während Grassmann 1, 564 und Zimmer, Altind. Leben 
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p. 230 das Lob ernsthaft nehmen. Der Haupteffekt liegt in 
Strophe 14, die Ludwig wie Grassmann gründlichst missver- 
standen haben. Puruhanman will sagen: Wenn du, o Çara, es 
immer so machst wie mit uns, dass du je drei Sängern ein Kalb 
schenkst, dann wirst du bei deinem grossen Reichtum an Kälbern 
freilich viele I.obsänger haben, die dich preisen werden, aber 
frage nur nicht, wie (samaha). Wie in 1, 120, II so steht also 
auch hier samaha ironisch. Schwierig sind die Worte afã sürir 
ná dhätave in Strophe 15. Ludwigs Übersetzung: »Als Süri 
eine Geiss zum Melken« mit der Erläuterung: »es scheint, dass 
die vielen Kälber aus einem Kalbe und einer Ziege bestanden« 
(5, 175) scheitert an ag, das nie »als« heisst und an Strophe 14, 
wenn sie richtig verstanden wird. Grassmanns Übersetzung 
»Wie ein Opferherr die Ziege, damit sie Milch gebe«, ist im 
Widerspruch mit der sonstigen Bedeutung von Yaha und entbehrt 
des Sinnes. Gleiches gilt von Zimmers Übersetzung: »Wie ein 
Opferer eine Ziege zu milchene.. YWdha bedeutet nur »saugen«. 
Der Infinitiv kommt noch an zwei Stellen vor; 1, 164,49 yás te 
stanah.... tám ihá dhätave kah vdie Brust, die du hast, die reiche 
(uns) hierher, damit wir daran saugen« und IO, 115, I: nd yó må- 
tärav apyeti dhätave »(des Kindes) das nicht zu den Müttern geht, 
um an ihnen zu saugen: Er wird also auch hier nichts anderes 
bedeuten. Wörtlich übersetzt würde die Stelle lauten: »er hat uns 
dreien ein Kalb zugeführt, wie ein Herr eine Ziege, damit man an 
ihr sauge«. Das ist Unsinn. sárí gehört in den vorhergehenden 
Stollen und zá gehört zu ajam. Die Stellung ayamı nd sürir 
dhätave würde den Schluss — — ı, - - ergeben haben, während er 
regelmässig v —  — ist; daher die Umstellung. #á steht auch 
sonst zuweilen nicht direkt hinter dem Worte, zu dem es gehört. 
So z. B. 5, 36, 2: rühat somo na parvatasya Prsthe für rúhat só- 
mah prsthe ná parvatasya. Auch hier war das Metrum die Ur- 
sache der Umstellung; cfr. Geldner, B. B. 11,330. Der Sinn 
ist nun klar. Er, der Herr, sagt Puruhanman.hat uns dreien ein 
Kalb zugeführt, damit wir daran unsere Freude haben, so wie die 
Jungen ciner Ziege sich freuen, wenn man ihnen die alte Ziege 
zuführt, damit sie daran saugen sollen. Es liegt einer von den 
kurzen, unausgeführten Vergleichen vor, die der Inder sofort ver- 
stand, die aber für uns nicht immer gleich deutlich sind. Die 
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Parallele ist hier: anayad vatsam nas tribhyo |bhojase] ... ajâm 
na |ajapotakebhyo| dhatave. Im ersten Gliede ist also zur Volt 
ständigkeit des Vergleiches aus dAhatave ein sinnentsprechender In- 
finitiv zu ergänzen, im zweiten zu dem Dativ vor tribhyah ein 
sinnentsprechender Dativ. Solche unausgeführte Vergleiche hat man 
bisher zu wenig beachtet; manche dunkle Stelle wird durch rich- 
tige Auflösung des Vergleiches sofort klar. Einige andere Fälle 
dieser Art kommen später zur Sprache. Sieh Index. 

Ausser unserem J.iede ı, 120 bietet nur noch 8, 46 eine gleiche 
Fülle eigenartiger Metra. Grassmann ist mit diesem Liede sehr 
willkürlich verfahren. Er erklärt es als aus verschiedenen Liedern 
zusammengesetzt und hat versuchsweise drei Lieder ausgesondert. 
Strophe 1—3.6.7. 10 bilden nach ihm das erste Lied, und um ein 
einheitliches Metrum zu gewinnen, streicht er in Strophe 7 die 
Worte Zurüvasum mädaya harayah sutam als Glosse, ohne uns 
zu sagen, wozu sic denn eigentlich Glosse sein sollen. Der Text 
bietet zu dieser Annahme auch nicht den geringsten Anhalt. Das 
zweite Lied wird nach Grassmann gebildet durch Strophe 8.9. 
II. 12 und ist wie das erste an Indra gerichtet. Um Strophe 8 
einzurenken, ergänzt er Prianäsu vor svar, eine herzlich schlechte 
Conjectur. Das dritte Lied endlich ist an Vayu gerichtet und wird 
gebildet durch Strophe 25—28. Die Willkürlichkeit eines Teiles 
schon dieser Annahmen liegt so auf der Iland, dass es nutzlos 
wäre, länger dabei zu verweilen. Bis jetzt hat noch niemand auch ' 
nur Umstellungen einzelner Strophen irgendwie bewiesen, geschweige 
denn eine derartige Zertrümmerung alter Lieder. Oft genug sind 
mehrere Lieder zu einem zusammengefasst, zuwcilen auch ein Lied 
in mehrere gespalten worden; aber dann stehen die Lieder einfach 
hintereinander. Auch das wird niemand leugnen, dass zuweilen 
einzelne Strophen interpoliert worden sind. Mehr aber ist nicht 
nachzuweisen. In unserem Liede giebt uns einen sicheren Anhalt 
zur Kritik die doppelte dänastuti, einmal Strophe 21—24 und dann 
29—33. Die Strophen 1—20 sind mit Ausnahme von 4.5 an In- 
dra gerichtet, 25— 28 an Väyu. Auf Grund dieses doppelten Kri- 
teriums, Unterbrechung durch die dänastuti und verschiedene Gott- 
heit, können wir mit Sicherheit annehmen, dass, wie Grassmann 
gethan hat, die Strophen 25—28 als ein Lied für sich auszusondern 
sind. Schwieriger ist die Frage mit 1—20. fam in Strophe 6 
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schliesst sich an ra7spa in Strophe 3 an und da Strophe 4. 5 ausser- 
dem den Zusammenhang unterbrechen, indem sie nicht an Indra 
gerichtet sind, so werden sie interpoliert sein. Dass diese Strophen 
»vorzüglich in den Context passen», leuchtet mir ebensowenig ein, 
wie dass »Grassmanns Verfahren die Gedankenlosigkeit und 
Oberflächlichkeit seiner Kritik vortrefflich illustriert- (Ludwig 
5, 163). Im Gegenteil, soweit ist Grassmann vollkommen im 
Rechte. Er wird auch recht haben 1-—3.6.7 als erstes Lied ab- 
zusondern. Dass 7 ein abweichendes Metrum hat, beweist gerade, 
dass diese Strophe den Schluss cines Liedes bildet. Das zweite 
Lied würde ich Strophe 8—13 umfassen lassen. Strophe 10 wird 
durch 11 vorausgesetzt und das abweichende Metrum ist allein 
kein Grund, die Strophe auszuscheiden. Die Strophen 8—13 haben 
ım ganzen noch ein einheitliches Metrum, wenigstens im Vergleich 
zu 14—20. Für diese Strophen giebt die Anukramanika p. 30 
der Reihe nach als Metren an: Pipilikamadhyä, Kakubh nyankugira, 
Viräj, Jagati, Upari$tädbrhati, Brhati, Visamapada. Hier beginnen 
die Willkürlichkeiten Grassmanns. Er meint (1, 561), dass zwischen 
den von ihm reconstruierten Liedern ganz unmetrische Stücke cin- 
geschaltet und auch viele der übrigen durch späte Zusätze ver- 
melhrt seien, namentlich auch durch Glossen, die in den Text ein- 
gcdrungen wären. Solche Glossen hat er aus Strophe 17. 18. 20 
zusammengestellt: 1, 588. Die Ähnlichkeit dieses Abschnittes 14—20 
mit 1, 120, 1—9 springt sofort in die Augen. Hier wie dort ein 
»metrisch verwahrlostere Text d. h. ganz auffallende, oft abge- 
brochene Metren, hier wie dort unmittelbar sich anschliessend eine 
danastuti. Mit 14 fängt deutlich cin neues Lied an, in dem In- 
dras Freigebigkeit überschwänglich gepriesen wird; den Gipfel 
bildet die letzte Strophe 20: sanitah susanitar úgra citra cetistha 
sänrta, prasaha samrat sahurim sahantam bhujyum väajesu pürcyanı. 
Mit Grassmann hier sanıtah, citra. säahantam als Glossen aus- 
zuscheiden, heisst den Charakter des Liedes verkennen, Deutlich 
liegt eine Steigerung des Ausdrucks vor und der Schluss giebt den 
Grund der Begeisterung. Grassmann übersetzt: »Mit Allgewalt, 
o Oberherr, machtest du siegreich den [siegenden] Bhudschju, der 
in den Kämpfen der erste iste; Ludwig: ser du über Sieg voll- 
ständig gebietest, siegenden Reichtum, überwältigenden, senuss- 
reichen, der [selbst] bei Thaten der Kraft die erste Bedingung 
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(bring uns!«. Im Commentar (5, 164) dagegen will er prđsáhá als 
Gen. plur. und dAujyi als Eigennamen fassen. Beide haben über- 
sehen, dass dieselbe Phrase drujypunm vajesu pürcoyam auch 8, 22, 2 
steht; dort ist sie vom Wagen der Acgvins gebraucht. Dieser heisst 
1, 34.2 madhuväahana, 10 ehrtävant; 1,118, 10. 7, 67,3. 71, 3.4 
vasumant. Folglich gehört dhujyi zu MÄ? »geniessen« und be- 
deutet reich, oder »Reichtum besitzend«. Dazu stimmt zéie 
pùrvyam sden an Reichtümern ersten, vorzüglichstene. So auch 
8,46, 20. Es ist zu übersetzen: »O Spender, schöner Spender, 
gewaltiger, glänzender, glänzendster, herrlicher (?), du, o All- 
herrscher, [übertriffst| gewaltig den starken, den kräftigen, den 
reichen, der an Reichtum der erste (et, Aus /rasaha ist cin ra 
sahasi zu ergänzen, worüber unten. Der Dichter Vaca Agvya bce- 
zeichnet Indra als den reichsten Gott und zugleich den freigebigsten 
und die Worte sänztar süsanıtar enthalten die Wurzel san, die in 
den dänastutis die Dichter am häufigsten von sich gebrauchen: 
I, 120,9. 126, 3. 5. 30, 14. 6. 47, 23. 8, 25, 22.24. 46, 22.29. 68, 17. 
Unter weiterer Berücksichtigung von dadih und nůnám átha in 15, 
von nundm dëi átha in 16, d bhara rayim und codayanmate in 
Io möchte ich die Vermutung aussprechen, dass I--3.6.7 und 
8—13 die Lieder sind, die Vaga Acvya für Prthugravas Känita 
auf Bestellung dichtete, 14—20 dagegen sein l.oblied auf Indra 
ist, damit dieser den Vaga freigebig stimme (codayanmate). Es ist 
gedichtet (oder wird als gedichtet gedacht) in der Zeit als Vaca 
noch nicht den Lohn crhalten hatte und in Aufregung und Erwar- 
tung war. Daran schliesst sich dann die nach Empfang des L.ohnes 
gedichtete dänastuti. So erklärt sich das wechselnde und eigen- 
artige Metrum in Übereinstimmung mit 1, 120. -- Über cine ähn- 
liche »verschiedene Stadien desselben Vorgangs« annchmende Er- 
Klärung von 10, 59, 8 fl. und 10, 60 vergleiche man Oldenberg, 
ZDMG. 39, 90. Ä 

Als lexikalischer Gewinn cergiebt sich aus der vorgetragenen 
Auffassung von 1, 120, 10 die Sicherstellung der Bedeutung »stuten- 
reiche für vajinzvant. Diese Bedeutung hat Roth aufgestellt; sie 
ist abgelehnt worden von Grassmann, der das Wort mit »gaben- 
reiche erklärt und behauptet, die Bedeutung »rossverschen« sei an 
den meisten Stellen nicht zulässig. Der Gegensatz dnafva — và- 
Jinivant beweist, dass Roth vollkommen recht hat, wie ja Grass- 
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mann überhaupt fast immer sehr unglücklich ist, wo er von Roth 
abweicht. Die Bedeutung ist ganz zweifellos an allen Stellen, an 
denen våjínivant Beiwort der Açvins, der Ušas, des Indra ist, 
ferner 7, 69, 1, wo der rátho våjinivân den ratho vadhüman 1, 126,3. 
7, 18, 22 neben sich hat (ZDMG. 35, 712 f.) und 1, 122,8 in vå- 
Jinivan sürih, wo das daneben stehende áçvâvatahl, wie an unserer 
Stelle, beweisend eintritt. Zweifelhaft könnte man nur sein an den 
Stellen, wo våjinivant Beiwort der Sarasvati (1, 3, 10. 2, 41, 18. 
6, 61, 3.4. 7,96, 3) und der Sindhu (10, 75,8) ist. An zwei dieser 
Stellen ı, 3, 10 und 6, 61,4 finden wir die Verbindung väjedhir 
vajinivati und da vja nie »Ross« bedeutet (sieh Index), so scheint 
auch für v@jintvati die Bedeutung »stutenreich«e nicht annehmbar 
zu sein. 10,75, 8 ferner steht neben va@jinivati das Beiwort svarva; 
es würde also eine Tautologie vorliegen. Mit Zimmer (Altind. 
Leben p. 5 ff.) sehe ich in der Sarasvati nach dem Vorgange 
Roths den Indus. Das Land um den Indus ist aber dasjenige, 
aus dem Indien von jeher die besten einheimischen Pferde bezog 
und noch heut bezieht (Zimmer p. 291. Lassen, Ind. Alter- 
tumskunde 1,? 352); der Indus kann also sehr wohl »stutenreich« 
genannt werden. Wenn die Sarasvati 6, 61,6 väjesu vajini ge- 
nannt wird, so folgt daraus durchaus nicht, dass vajın! = vdjini- 
vati ist. Aufklärung giebt 10, 75,9: 
sukhäm rátha yuyuje Sindhur agvinayı 
tena vajam sanisad asminn djau 

scinen schönen Wagen mit Pferden hat der Indus angespannt; 
damit gewann er den Preis in diesem Wettlauf. © Es ist daraus 
klar, dass es sich bei der Zusammenstellung von väaja und vdjini- 
vati in 1, 3, IO und 6, 61,4 nur um ein Wortspiel handelt dem 
Gleichklang zuliebe, wie 1, 48, 16 võjair vajinivati von der Morgen- 
röte gesagt ist. wäjesu våjín (1,4,8.9. 130, 6. 176, 5. 8, 46, I5. 
9, 65, 11) heisst sm Wettlauf siegreich. und solche pleonastische 
Ausdrücke sind im Veda besonders beliebt; so findet sich 3, 61, ı 
vdjena våjini »reich an Gut« von der Morgenröte gebraucht. Zahl- 
reiche andere Beispiele hat Bollensen gesammelt ZDMG. 22, 605 f., 
denen hinzugefügt seien I, 15, 7. 96, 8 dravinodã dravinasah; 1,21, 1 
sóma somapätama; 5, 10,4 güsmebhih gusminah; 6,69, 3 mada- 
pati madäanam; 7,83,8 dhiyãå dhivantah; 9,23,5 vigvd dhäaämanı 
viçvavid; 10, 166, 1 göpatim gavam. Freier sind: 1, 101,4 Jó 
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dgvanam yó gdvam gopatih; 5,43,9 vAjasya dravinodä; 10, 15,9 
stomatastaso arkailı. Aus dem AV. habe ich aufgezeichnet: 1, 31, 
1—3 äranam agdpdläh; 4, 22,3 dAhdnapatir dhdananam, viçãm viç- 
pdtih; 7,73,8 vasupdtni vdsünam (aus RV.); 10, 1,21 prajãnâm 
prajävati; 11,2,28 faylindäm parupatih; 19,55, 3.4 vásor vasor 
vasudäh. Aus der TS. sind einige Fälle: 1,2, 11,1. 3,4,3 vra- 
tänam vratdpatıh; 1,8, 14, 2 kSsaträndn ksaträpatıh; 7,4, 12, | 
nidhinän nidhipatim. Ich übersetze daher 1, 3, 10: »Die glänzende 
Sarasvati, die stutenreiche, möge mit Kraft (d. h. »ungestüm«, 
»leidenschaftlich gern«) unser Opfer wollen, die weise« ; und 6, 61, 4: 
be beschütze uns die göttliche Sarasvati, die stutenreiche, mit 
Kraft, die Beförderin unserer Wünsche«.! Über vãja werde ich 
ausführlicher unten handeln. Wenn endlich in ı0, 75, 8 in einer 
Strophe sváçvâ und vajintvati neben einander stehen, so wird das 
keinen mit der Sprache des Veda Vertrauten befremden. Tauto- 
logieen dieser Art finden sich in grosser Zahl; es genügt an Verse 
zu erinnern wie 3, 32,7: vrddham Indram brhantam rsvam ajáram 
yüvdnam oder 3,5,7 didyanah gücıh pavakahı u.s.w. 


cf? 
Rgveda 6, 49, 8. 


pathás pathah paripatim vacasyå 
kämena krto abhıy anal arkam | 
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1 väjebhih steht auch sonst noch adverbial. So 6, 45, 29 väjebhir vajayatdm 
sider Lobsänger) die mit Kraft (d. h. ungestüm) nach Gut verlangen. Also ganz 
wie in 1, 3, 10. Dann 7, 57,5 prá väjebhis tirata pušyáse nah »fördert uns kräf- 
tiglich, so dass wir gedeihen«. 8, 19, 18 fd id vajebhir jigyur mahdd dhinam »die 
errangen mit Kraft (i. e. in hohem Masse) grossen Reichtum«. 8, 46, 11 dAiyo vä- 
jebkir &vitha »du hast (unsere) Gebete kräftiglich gefördert«, also wie oben 6, 61, 4. 
Dann 9, (8, 6 vajebhir áršati »er fliesst kräftigliche. Ausgegangen ist dieser Ge- 
brauch von Stellen wie 4, 22, 3. 6, 32,4: maho väjebhir mahddbhig ca yusmaih. 
makö steht hier für mahobhih. Es ist beachtenswert, dass nie v@jaik adverbial ver- 
wendet wird. Genau entsprechend wird /avisibhih gebraucht. 1,64, 5 távišibhir akrata ; 
166, 4 ZaviSibhir ávyata ; 2,34, 1 td arcinah, 3, 26,4 fie ayukšata ; 4, 19,4 ükfodayal... 
td» in Parallele mit gavasa, 5, 32, 3 jaghana fie, Ferner steht adverbial gavobhih 6, 17, 1 
zadhifah.. gävobhih und öfter gacibhih 1, 30, 15. 103, 2. 109, 7 (uvatamı gacibhih wie 
6,61, 4 väajebhir avatu). Ebenso 1, 116, 22. 23. 4, 30, 6. 7,69,4. 8, 57,4 u. s. W. 
(Grassmann s. v. gdci.) Besonders» sei noch aufmerksam gemacht auf 8, 53, 6 fra si 
fir@ gäcibhih, was beweisend eintritt für 7, 57, 5 Ara wäjebhis tirata. 
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sa no rasac churúdhaç candrägrd 
dhiyam dhiyam sisadhati prá Püsä | 


Diese Strophe kehrt ohne Variante wieder TS. ı, ı, 14,2. Grass- 
mann ändert (Übersetzung 1, 580) arkam in arkah und übersetzt 
danach: 

Zum Hüter jedes Weges drang das l.oblied, 

das durch Begier aus l.iederlust geschaffne. 


Ludwig (1, 233) übersetzt: »Zu dem Behüter eines jeden Weges 
kam der mit Verlangen erfüllte, durch Beredsamkeit, zu Arka.« 
Im Commentar (4, 216) will er Zämena krtam schreiben und er 
bemerkt: »sob man dann mit Grassmann arkal schreibt oder nicht 
ist irrelevant-. Das verstehe ich nicht; es bleibt auch völlig un- 
klar, was sich Ludwig unter arka gedacht hat. Nichts zu gewinnen 
ist auch aus Muir, Original Sanskrit Texts 5, 179 mit Anmerkung 
282 und Bergaigne, Religion Vedique 2,423 (cfr. 1,279 Anm.). 
Völlig wertlos sind die Commentare von Säyana und Mädhava und 
Nirukta 12, 18. 

Die erste Schwierigkeit liegt in vacasyã. Grassmann hat 
nicht beachtet, was bereits Muir erkannt hatte und auch Ludwig 
und Bergaigne hervorheben, dass Zdmena kriá hier nichts an- 
deres bedeuten kann als in 6, 58, 3.4. Dort ist es ein Beiwort 
des Pü$san und es muss dies daher auch an unserer Stelle sein. 
Mithin ist Grassmanns Conjectur arkal völlig verfehlt und seine 
Übersetzung ganz falsch. Was von Ludwigs Übersetzung zu 
halten ist, wird sich bald ergeben. 

Das Lied ist an verschiedene Götter gerichtet und in Strophe 8 
wird Pùšan zum ersten Male genannt. Strophe ı beginnt: szuse 
Jána suvratäam, in Strophe 2 heisst es agnim yajadıyai, in 
Strophe 10: girbhir abhi Rudram vardhaya. Las liegt daher nahe, 
das Gleiche auch in unserer Strophe zu vermuten und Strophe 4: 
pri Varim äccha brhati manisä erhebt die Vermutung zur Ge- 
wissheit. Wie hier ein Verbum zu ergänzen ist, so auch zu vacasyã 
in Strophe 8. Weitere sichere Fälle dieser Art im Rgveda sind 
die folgenden. RV. I, 14, 3: 

Indravayü Brhaspatip Miträgnim Pusdanam Bhägam | 

‚Jdityän Märutam gandm ` 


nämlich srufe ich ane, »rufe ich herbei. Dann 2, 1,9: 


An 
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tväm Agne pitáram ištíbhir náras 
träm bhräträya gdmya tanrúcam | 


Zu ergänzen ist: »rufen sie ane, 5,7, I: 


sakhayah sám vah samyáñcam 
iSam stómam câgnáye 
varsisthäya kšitinãím 

ürjo náptre sáhasvate || 


nämlich: »bringet dar«. IO, 1,5: 


hotaram citraratham adhvardsya 
ərufe ich ane, wie Ludwig richtig ergänzt. 10, 54, I: 
tãm sú te kirtim maghavan mahitvä 


»will ich verkünden«. 10, 168, I: 
latasya nú mahimänam rdthasya 


will ich besingen«e. Man vergleiche auch 6, 22, 2. 49, 4. 8, 41, 2. 
70, 8. Danach ist der erste Vers unserer Strophe zu übersetzen: 
»Den Hüter aller Pfade (will ich) mit Beredsamkeit (preisen). — 
Zum Verständnis des zweiten Verses gelangen wir durch die Strophen, 
in denen, wie hier, Pu$an das Beiwort Zamena krtah erhält, näm- 

lich 6, 58, 3: 
yäs te Pasan nävo antah samudre 
hiranydyir antarıkse cäranti | 
täbhir yası dutyam Süryasya 
kämena krta çráva ticchämdänah 
und 6, 58, 4: 
Pusaä subäandhur divá & prtihivyä 
(dir pátir maghava dasmavarcal ! 
yám deväso ddaduh Suryäyai 
kämena krtam tavdsam sváĥcam |, 


Die erste dieser Strophen findet sich auch MS. 4, 14, 16. TPBr. 2, 
5.5.5. 8,5, 3 (hier nur der Anfang). Die MS. liest dityam, das 
TBr. Airaumayir und yabhir, beide Texte Artah statt Arta des 
RV., eine Lesart, die weitaus den Vorzug vor der des RV. verdient 
und mir als die ursprüngliche erscheint. Der Vocativ ist ganz un- 
geeignet. Die zweite Strophe erscheint auch MS. 4, 14, 16. TBr. 


2,8,5,4. Das TBr. liest ¿áu für ya. 
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Sayana erzählt im Commentar zu RV. 6, 58, 3, dass Sürya 
einst mit den Göttern ausgezogen sei, um die Asuräs zu töten. 
Da wurde Sürya, seine Frau, nach ihrem Manne sehnsüchtig und 
Sürya schickte ihr den Püßan. Deshalb werde Pü3an hier gepriesen. 
Im Commentar zu derselben Strophe im TBr. 2, 5, 5, 5 erzählt er 
dagegen abweichend, Sürya sei von dem Asura Svarbhänu in Dunkel 
gehüllt worden und habe der darüber betrübten Sürya den mit 
Strahlen versehenen PüSan geschickt. Er fügt dann hinzu: Zog 
idam äkhyanam rakhäntare drasfauyam | tatha ca sükte on âmnâå- 
yate | tam deväso adaduh Süryayai || »Diese Legende ist in einer 
andern gäkhä nachzusehen. Und sie wird auch in dem Liede fol- 
gendermassen erwähnt: ‚Ihn gaben die Götter der Süryä‘.c« Die 
Legende, die Säyana im Sinne hat, steht RV. 5, 40, 5—9. Im Com- 
mentar zu 6, 58, 4 erklärt er die Worte yám devdso ddaduh Súr- 
yüyai wieder ganz anders. Hier bringt er sie in Verbindung mit 
RV. 10,85,14 und meint, die Götter hätten den Pü3an der Sürya 
gegeben, damit er für sie die Açvins wähle (Arvinor varanaya). 
Es ist also ganz klar, dass Sayana keiner alten Tradition folgt, 
sondern willkürlich sich Erzählungen erdichtet hat. Sein Commen- 
tar ist also auch hier wertlos und wir müssen versuchen, ohne ihn 
den alten Mythus aufzuhellen, den der RV. andeutet. 

Unsere Aufgabe ist klar zu legen, in welchem Verhältnis 
Püsan zur Sürya steht. Die Götter, mit denen Sürya im RV. am 
häufigsten in Verbindung gebracht wird, sind die Acvins. Es heisst 
wiederholt, dass Sürya die Acvins zu Gatten wählte, oder dass 
sie den Wagen der Agvins gern wählte, oder ihnen zu Liebe. 
So I, 117, 13: 

yuvo rátham duhitä Süryasya 
sahá çriyãå Näsatydvrnita | 


»Euren Wagen, o Näsatyä, wählte gern! die Tochter des Sürya.« 


7, 69, 4: | 
yuvoh çriyam pári yosavraita 
Süro duhit paritakmydyanı || 
»Euern Wunsch wählte (i. e. erfüllte) die Tochter des Svar, als 


es dämmerte.« 1,119, 5: 
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d våm patitvám sakhıydya jagmúši 
yosdvrnita jenya yuvím pati || 


»Euch zu Liebe (sakkyäya)! herbeigekommen, wählte die edle 
Frau eure Gattenschaft, euch zu Gatten<. 4,43, 2: rdtham... yám 
Säryasya duhitävrnita »den Wagen... welchen die Tochter des 
Sürya wählte«. 1,118, 5: 


d våm rdtham yuvalis tisthad atra 
Justvi nara duhit Süryasya || 


»Dort bestieg. euren Wagen, o ihr Männer, die junge Frau, die 
Tochter des Sürya, euch zu Liebe.e An anderen Stellen wird 
nur gesagt, dass entsprechend dem Willen der Acvins Sürya den 
Wagen derselben bestieg oder überhaupt nur, dass sie den Wagen 
bestieg und die Acvins mit ihr fuhren (Muir 5, 236. Myrian- 
theus, Die Acvins oder Arischen Dioskuren. München 1876 
p. 36 fl. Bergaigne 2, 486 ff.). 
Etwas weiter führt uns 8, 22, I: 


Li 


d tydm ahva & rdthamı 

adyä damsıstham ütdye | 

ydm Agvina suhava rudravartani 
d Süryäyai tasthathuh || 


»Den sehr wunderthätigen Wagen rufe ich heut an zur Hilfe, den 
ihr, o Acvins, ihr gern erhörenden, auf rötlichem Pfade gehenden, ? 
für die Sürya bestiegt.< »Für die Sürya« kann nichts anders 
bedeuten als »um der Süryä willen« und das bestätigt 10, 85, 15: 


ydd dydtamı cubhas pati 
vareydm Süryam úpa. 


» Als ihr, o Schöne, kamt zu Sürya zur Freiung«, d.h. um um Süryä 
zu freien. In diesem Zusammenhange allein wird auch der erste 
Teil der vorhergehenden Strophe 10, 85, 14 völlig klar: 


ydd Agvina prechdtmänav áyåtam 
tricakr na vahat Süryädyah | 
3 sakhyäya fasse ich in demselben Sinne wie yriye, priy sahá yriyä in den 
Paralleistellen. Sieh Excurs 1. ° 
3 Sieh Excurs 2. 
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Grassmann übersetzt frechimanau mit »voll Verlangene, Ludwig 
mit »eingeladen«, erklärt aber im Commentar (5, 397) Sayanas Um- 
schreibung mit Arasfan für richtig. Weber (Indische Studien 5, 183) 
verbindet das Wort mit vahatum und übersetzt: »zu heischen das 
Hochzeitsgeleit der Sürya«. Die übrigen Stellen, gleich die fol- 
gende Strophe, zeigen aber deutlich, dass der Accusativ vahlatıın 
zu dyalam gehört. Das beweist auch die Fassung der Verse TS. 
4,7,15,4 = MS. 3, 16, 5: 

ydd ayatam vahatüuh Suryäyas 

Iricakrena safsadam icchamanau 
Wir lernen hieraus, dass die Acvins zu einer Versammlung sich 
begaben. Gegenüber dem RV. macht diese Lesart einen jungen, 
späten Eindruck. Zracch ist das alte Wort für »freien«, »werben«, 
lateinisch filiam poscere, procus (Freier), litauisch pirsst: (jemandem 
zufreien), Pirss/ys (Freiwerber) (Fick, Vergl. Wörterbuch 1,° 148). 
Dies bedeutet auch Arechämanay hier und es ist zu übersetzen: 
»Als ihr, o Acvins, als Freier kamt auf dem dreirädrigen Wagen 
zur llochzeit der Sürya.« 

Fasst man alles dies zusammen, so kann es kaum zweifelhaft 
sein, dass in der alten Sage von einer Selbstwahl (ara, sva- 
yamvara) der Sürya die Rede war. Wie später, so wird auch in 
vedischer Zeit der Vater des Mädchens dazu eingeladen haben, 
und dies sagt uns, wic ich glaube, der RV. selbst noch in der 
zweiten Hälfte von 10,55, 15: 

vaika cakrim vam äsit 

kva desträya tasthathuh 
»(Als ihr, o Schöne, kamt zu Sûryå zur Freiung), wo war da euer 
eines Rad, worauf stiegt ihr (standet ihr) zur Einladung« d. h. 
um der Einladung Folge zu leisten. Der Dativ desträya steht hier 
genau so gebraucht wie z. B. sumnäya 1, 130, 6. 8, 8, 16 oder 
grustäye 2, 38, 2. Den Sinn von :Befehl«e hat destr@ wohl auch 
IO, 114, 2, was ich übersetze: » Weithin hörbar verehren die Frommen 
die drei Nirrtis auf Befehl (d. h. um deren Befehl auszuführen); 
verstehen sie es doch, Der Dichter spielt in 10, 85, 15 auf eine 
Sage an, nach der die Acvins ein Rad ihres Wagens verloren 
hatten und fragt, wie sie cs trotzdem ermöglicht hätten, zur Braut- 


werbung zu kommen. 
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Wie die Acvins, so kam zur Selbstwahl der Sürya auch 
Pusan. 1,184, 3: 
çriye Pusann iSukfteva devä 
‚väasalya vahatim Süryäyalı. 


Roth s. v. isukrt bemerkt, die Stelle scheine verdorben zu sein 
und s. v. Zar mit is, dass vielleicht auch an unserer Stelle zskrtä 
hergestellt werden müsse; cfr. KZ. 26,60. Grassmann über- 
setzt: »Die treuen Ritter kamen zu der Hochzeit der Sürya schön, 
wie mit dem Pfeil verwundend.«< In den Anmerkungen (2, 509) 
sagt er, šan sei sinnlos; es werde statt dessen ein Verbum ge- 
standen haben in dem Sinne: ihr kamt (yatam), erschient oder 
ähnliches. Wie hätte wohl aber je cine derartige Verderbnis ent- 
stehen können? Noch ungeheuerlicher ist die Übersetzung L.u d- 
wigs (1, 48): »Die ihr zur Herrlichkeit, o ihr Pü$an, von Süryäs 
Hochzeitsfahrt die ausrüstenden Götter sed: Dem Commentare 
nach (4,49) fasst er mit Säyana füsan als im Sinne des Duals = 
poSakau stehend und zsukrta mit Roth als eine alte Form für 
iSkfta, beides unmöglich. zskrta ist nichts weiter als Z-s&r/a und 
gehört in eine Reihe mit Formen wie zrajy, zradh, iyaks, irasy, 


znaks, (Zen, iSidh. Ein zSukrt ist also gar nicht zu erwarten. " 


Bartholomaes Erklärung von zradhanta, trajydti, irasydti 
(Arische Forschungen 2, 93 f.) ist viel zu künstlich, um wahr zu 
sein. 2 wird nichts anderes sein als z in Pai, Präkrt ob? = Gäthä 
zstri (zu Hemacandra 2, 130), mag auch nicht Doppelkonsonanz 
vorliegen. 

Das Verständnis erschliesst 10, 95, 3: 


isur nd çriyá iSudher [asanä] 


‚Wie ein Pfeil, der aus dem Köcher (geworfen wird) zum Glock, 
d. h. um das Ziel zu treffen, um den Sieg zu erlangen. Säyanas 
Erklärung vzjayartham trifft hier den Sinn vollkommen, ebenso 
I.udwigs Übersetzung: »Wie der Pfeil zur (Sieges)herrlichkeit aus 
dem Köcher.«! Man vergleiche 6, 75,5: zsudhih.... japati pra- 
sätah und 10, 103,11: asmäkam ya isavas tã jayantu. Für išukřt 
wird die Bedeutung »Pfeilschütz: anzusetzen sein. Bollensen 
(Orient und Occident 2, 474) sieht in rż die Wurzel Zar? vschneiden«, 
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trennt gegen den Padapätha zsuArte va und bezicht zsukrte als 
Dat. sing. zu griye, indem er annimmt, dass der Dichter die Macht 
der Schönheit schildere, die er darstelle als die Herzen der Männer 
wie ein Pfeil verwundend. Ihm hat sich Grassmann im Wörter- 
buche angeschlossen. Von einer Schilderung der Schönheit ist 
aber in dem ganzen Hymnus nichts zu finden. In seiner Über- 
setzung hat Grassmann diese Ansicht aufgegeben, was er aber 
an die Stelle gesetzt hat, entbehrt ebenso jedes Sinnes. kart? wird, 
wie das PW. genügend zeigt, öfter von Pfeilen gesagt und es 
wäre nicht unmöglich z$u#rt zu deuten als »mit dem Pfeile ver- 
wundend«e. Aber ich bezweifle, dass Zort am Ende von Compo- 
siten je in dieser Weise gebraucht worden ist; auch lässt sich das 
Wort schwerlich von den anderen Compositen trennen, die die 
Wurzel Zar enthalten. Zar wird von Waffen auch in anderem 
Sinne als dem von »verfertigen« gebraucht. as/rdni kurute heisst 
ser übt sich in den Waffene (PW. s. v. 1. kar. 8) und, was für 
uns wichtiger ist, Artapunkha heisst nicht »ciner, der einen Pfeil 
gemacht hat«, sondern seiner, der im Pfeilschiessen geübt ist«, wie 
krtahasta »einer, der seine Hand (im Pfeilschiessen) geübt hat«. 
Ebenso #rtdstra. krtahastatayd Dagak. 36, 6 (ed. Bomb. 1883) 
wird in der Padacandrika mit gi£sitahastatayd erklärt und das 
Citat gıkSitam krtam arthavad iti Bhägurih angeführt. Das Bhü- 
Sanam erklärt es mit sweiksitatvena. Danach kann isukrt auch 
bedeuten »der sich im Pfeilschiessen übt«, -»mit Pfeilschiessen ab- 
giebte, also »Pfeilschütz«. Die einzige Veränderung des Textes, 
die vielleicht notwendig ist, ist das Tilgen des Accentes von 
devä. Das Wort ist jedenfalls Vocativ. Ich übersetze: »Zum 
Glück (d. h. um Glück, den Preis zu erlangen) [kamst du], o Pü- 
San, (und) ihr, göttliche Näsatya, wie Pfeilschützen zur Hochzeit 
der Süryä«, d. h. Pü$an und die Acvins kamen zur Hochzeit der 
Sürya ebenso begierig den Preis (die Sürya) zu erlangen, wie Pfeil- 
schützen beim Wettschiessen (griye hier und 10, 95, 3). zšukýteva 
bezieht sich dem Sinne nach auf Pü$an und die Acvins, hat sich 
aber in der Form nach dem ihm folgenden Worte devä@ gerichtet. 
Übrigens kann es, wie ZDMG. 35, 720 f. zeigt, sehr wohl = z$wkrtas 
zva, also als Nom. plur., gefasst werden. Aber nötig ist diese 
Annahme nicht. Das tertium comparationis liegt also in griye, das 
deshalb auch nachdrucksvoll an den Anfang der Strophe gestellt 
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ist. Gemeint ist damit der Preis des Wettbewerbes, der Sieges- 
preis. Uber den unausgeführten Vergleich, sieh oben p. 6f., über 
eine andere Auffassung der Strophe Geldner, B.B. ı1, 329. Dass 
auch in andern als den oben (p. 12 f.) angeführten Fällen im RV. 
ein Verbum zu ergänzen ist, ist sicher. Als unzweifelhaft habe ich 
aufgezeichnet: 1, 189, 3: 
pünar asmabhyam suvitäya deva 
kSäm vigvebhir amyjtebhir yajatra | 
nämlich »gieb«, »verschaffee. Ludwig will deva in dehi verändern, 
ohne jede Not. 2,6, 5: 
sá no vrstign divas pári 
sd no väjam anarvänann | 
sá nah sahasrinir isah |) 
nämlich: »gieb«. 6, 22, IO: 
a samydtam Indra nah svastim 
gatrutüryaya brhatim amradhram | 
nämlich: »gieb«. 7,60, 9: | 
urum Sudäse vrsand u lokam 
nämlich: »schaffet«. 8, 35, 19—21: 
sajosasa Usdsd Süryena ca 
Agvina tiróahnyam | 
nämlich: »kommt« oder »trinkt«e. 8, 46, 20: 
prasaha samrät sdhurim 
nämlich: »bewältigst«, »übertriffst du, Oben p. 9. 9,16, 1: 
prä te sotãra onyò 
rdsam mädäaya ghrsvaye | 
nämlich: »sandten« (Grassmann) oder »lassen gehen« (Ludwig). 
Q, 52,4: 
ni cusmam indav esamı 
püruhüta jananam | 
nämlich: »briche, »vernichte«, »wirf nieder«. 10,93, 8: 
d te hari jüjuväandsya väjind 
nämlich: »mögen kommen« (Grassmann, Ludwig). Ich sehe dabei 
ganz ab von Fällen wie 2, 28,7: 


ZA - 
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mä no vadhair Varuna yé ta ištāv 
enal kruvantam asura bhrinanti | 


Wie in vier der angeführten Beispiele die Praeposition, in dem 
ersten Pünar, in 8, 46, 20 fräsdha, so weist in unserem Falle der 
Dativ çriye auf das Verbum genügend hin. Ausserdem wird durch 
das vacyante des folgenden Verses die Ergänzung des Verbums 
wesentlich erleichtert. Gerade griyd zeigt, dass ı, 184, 3 zu der 
Legende gehört, die uns beschäftigt. In gleichem Zusammenhange 
steht I, 116, 17: 
sam u griyä Nasatya sacethe 


1, 117,13: sahá griyä, 6,63, 5: Cie 7,69,4: griyam. Und dass 
Pü$San und die Acvins ganz besonders in dieser Legende hervor- 
traten, Pûůšan in ı, 184, 3 also durchaus beizubehalten ist, beweist 
IO, 85, 14: 

ydd Agvina prechdmanav dyatamı 

tricakrena vahatım Süryayah | 

vigve devä ánu tád vam ajanan 

putrah pitdrav avrnita Püsä 


»Als ihr, o Agvins, auf dem dreirädrigen Wagen als Freier zur 
Hochzeit der Sürya kamt, da billigten das alle Götter; PüSan, der 
Sohn, wählte euch als Väter.« Was es eigentlich ist, das die Götter 
billigen, zeigt 1, 116, 17: 


d vån rátham duhitä Süryasya 
kärSmevatisthad drvata jäyanti | 
vigve devä anv amanyanta hrabhih 
sam u griyd Nasatya sacethe ` 


»Euern Wagen bestieg die Tochter des Sürya wie eine Frau, die 
mit dem Renner das Ziel ersiegen will." Alle Götter billigten es 
von Herzen und ihr habt, o Näsatya, euren Wunsch erreicht, e? 
Aus diesen Stellen ist klar zu ersehen, dass wie in der Geschichte 
von Nala zur Selbstwahl der Sürya alle Götter als Freier kamen 
(tasyai sarve devd vara agacchan Ait. Br. 4,7, I, wo aber vards 
in anderem Sinne steht). Sürya wählte die Agvins zu Gatten und 


1 Dasselbe besagt 1, 124,7: gartärug iva sandye dhänänäam. 
2? Cfr. 8, 8,10: »Als die Frau euren Wagen bestieg, da erlangtet ihr, Acvins, 
alle Wünsche« und sieh Excurs 1. 
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ihre Wahl billigten die Götter. Weshalb Pü$an noch besonders 
erwähnt wird, zeigen die Worte: »Pü$an der Sohn wählte euch 
als Väter.e Daraus folgt nämlich, dass Pü$an der Sohn der 
Sürya ist und dies wird auf das beste bestätigt durch die an 
Pü3an gerichtete Strophe RV. 6, 55, 5: 


mdtur didhisum abravanı 

sväsur jardh grnotu nah | 

bhrätendrasya sákhå mama || 
»Den Freier seiner Mutter habe ich angerufen, der Buhle seiner 
Schwester höre uns, der Bruder des Indra, mein Freunde Und 
nichts anderes besagen die Worte 6, 58, 4: 

yam deväso ddaduh Süryäyai 


»welchen die Götter der Sürya gaben«. An und für sich können 
die Worte sehr wohl bedeuten: »welchen die Götter der Sürya 
zum Manne gaben«. Indess gewöhnlich besagen sie im RV., wenn 
nicht patim besonders dabei steht wie I, 117, 7, dass das Geschenk 
ein Sohn ist. So 1,116, 13: 


.... Vadhrimatyd 
Hiranyahastam Agvinav adattam 


verglichen mit I, 117, 24: 


Hiranyahastam Agvina rarand 
putram nara Vadhrimatyä adatlaın | 


Ebenso 4, 42, 9: 


atha räjanam Trasddasyum asya 
vrirahdnamı dadathur ardhadevam | 


Die Rede ist von der Frau des Purukutsa, der Mutter des Tra- 
sadasyu. Ferner 6,61, 1: 


iyam adadad rabhasam rnacyütanı 
Divodasam Vadhryagvaya dagüsı 





Bergaigne hat daher ganz recht, wenn cr (Religion Vedique 
2,428) sagt, dass die Worte: »welchen die Götter der Sürya gaben« 
eher den Gedanken der Geburt als der Ehe erwecken. Im Zusammen- 
hange mit den andern von mir herbeigezogenen Stellen wird diese 
Auffassung notwendig. Man beachte: Die Acvins sind die Männer 


22 Pischel, 


der Sürya (Játi Suryäyah 4,43.6). die sie sich gewählt hat (Vo- 
Savrnita jenya yuväm pati 1,119,5); Půšan wählt sich die Açvins 
bei ihrer Hochzeit mit Sürya als Väter (Putrah pildrav avrnita 
Pusä 10,85, 14), er ist selbst mit ihnen zur Hochzeit gegangen 
(1,184, 3) und ist der Freier seiner Mutter (6, 55, 5). Es folgt 
daraus, wie mir scheint, mit Notwendigkeit, dass diese Mutter keine 
andere ist als eben Sürya. Und weiter folgt, dass die Worte Zë 
mena krtá 6,49,8. 58, 3.4 bedeuten: »von Liebe getrieben«, »von 
Liebe veranlasst«, »subdued by love«, wie Muir treffend übersetzt 
hat. PüSan war also der Legende nach in seine eigene Mutter 
verliebt und da diese die Tochter des Sürya war, so folgt weiter, 
dass wir den zweiten Vers unserer Strophe 6, 49,8 zu schreiben 
haben: 
kämena krtó abhıy anal Arkdm 


und übersetzen müssen: »Von Liebe getrieben, ging er zu Arka e 
Und das bestätigt die erste der oben (p. 13) angeführten Strophen: 
sO Pü$an, mit deinen goldenen Schiffen, die im Luftmeer schwim- 
men, gehst du als Bote zu Sürya, von Liebe getrieben, den Dreis) 
heischende. Die Worte yasi dütyäm Süryasya übersetzt Grass- 
mann: »Mit denen fährst du zu der Sonne Botin«, indem er dú- 
tyãm als Locativ von dë? auffasst. Aber die Variante dútyám 
der Maitrayani Samhita zeigt deutlich, dass wir, wie im klassischen 
Sanskrit, ein däty@ neben dütya (n.) anzusetzen haben und dass 
yasi dütyäm hier nichts anderes bedeutet als sonst oft yası dütyam. 
Grassmanns Übersetzung entbehrt jeden Sinnes. Ludwigs 
Übersetzung: »Mit denen gehst du des Sürya Botengang« ist an 
und für sich untadelhaft und seine Auffassung des Genetiv Säryasya 
die nächstliegende. Sie widerspricht aber durchaus dem Zusammen- 
hange, in den die ganze Strophe gehört. dung Süryasya kann 
auch bedeuten: »der Botengang zu Sürya«, wie in der Geschichte 
von Nala die Worte: 


ke vai bhavantah kaç casau 
yasyaham düta ipsitah | (MBh. 3, 55, 2) 


nur bedeuten können: »wer seid ihr und wer ist der, zu dem (yasya) 
ich als Bote gehen solle. So werden die Worte mit Recht von 


! Über pravas, das sich mit ri eng berührt, sche man unten Geldner. 
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Böhtlingk im PW. gefasst. Ferner Ramäyana 3,4, 31: Pilrd me 
presita düta rdjüam heisst: »von meinem Vater wurden Boten zu 
den Königen (rajidm) geschickt«. Fin Genetiv dieser Art ist 
im Veda z. B. Agvinos RV. 7,72, 3: 


úd u stomaso Açvinor abudhran 


»es erwachten die Loblieder für die Acvins« und so wird auch am 
besten der von mir ZDMG 35,723 hergestellte Genetiv manos auf- 
gefasst, mdnor äpas »die Wasser für die Menschen«e. Ferner 
esam RV. 10, 34,5: 
| emid esäm niskridm järiniva 

sich gehe zum Stelldichein mit ihnen wie eine Buhlerin.«e Die 
Worte yası dütyäpı Süryasya kämena krtäh sind also dem Sinne 
nach durchaus gleichbedeutend mit kämena krtö abhıy änal] Arkam 
und sie stützen sich gegenseitig in ihrer Erklärung. Ich glaube, 
dass Půšan in der Legende ursprünglich die Rolle des Nala spielte; 
er wurde von den Göttern als ihr Bote zu Sürya geschickt wie 
Nala zu Damayanti. Und dazu war er nicht nur als Sohn der 
Sürya besonders geeignet, sondern vor allem auch als »der Herr 
aller Pfade« (dathas pathah paripatim 6,49, 8, patas pate 6, 53,1). 
Es heisst von ihm 10, 17,5: 


Pusemä Gro ánu veda sarvalhı 


»PüS3an kennt alle Himmelsgegenden«, cfr. v. 6. Wer wäre also 
zum Boten passender gewesen als cr? Aber PüS$an war, wie Nala, 
selbst verliebt und er ging in der Hoffnung, selbst gewählt zu werden 
(eriyd, grava ıcchämdnah, cfr. 9,97, 25), eine Hoffnung, die ihm 
fehl schlug. 

Bergaigne hat behauptet (Religion Vedique 1,279 Anm.), 
dass arká im EN. überall nur »L.oblicd« oder »l.obsänger« be- 
deute und er hat später nochmals nachzuweisen gesucht, dass es 
nur den Sinn von »Hymne« habe (Journal Asiatique 1884 4, 194 ff.). 
Wäre er im Recht, so wäre meine Erklärung des zweiten Verses 
von 6,49,8 hinfällig. Es lässt sich aber leicht zeigen, dass Ber- 
gaigne im Irrtum ist. Schon von vornherein ist es ganz unwahr- 
scheinlich, dass zwar das Stammwort arc ohne Zweifel den dop- 
pelten Sinn von »leuchten« und »singen« im RV. hat (la racine 
du mot a incontestablement les deux sens de »chanter« et de 
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»briller«, sagt Bergaigne selbst), das Substantiv arkd aber nur 
»Lied: bedeuten soll. Das wäre ein sehr merkwürdiges Spiel des 
Zufalls. Entscheidend ist 6, 20,4: 


ratair apadran pandya Indrätra 
Diconaye kaväye 'rkäsatau | 


verglichen mit der folgenden Strophe 5: 


urú Sa sardthamı särathaye kar 
Indrah Kütsaya süryasya sàtaú | 


Dass arkdsatau in Strophe 4 nichts anderes sein kann als säryasya 
satau in Strophe 5, ist klar und wird jetzt auch von Ludwig (5, 107) 
zugestanden. Und dass särpa hier weiter nichts bedeutet als 
»Sonne«, beweist 4, 16,12: 


sadyo ddsyun prá mrna Kutsyena 
prá sürag cakrdm vrhatad abhike | 


»Vernichte gleich die Dämonen mit Kutsya (zusammen), entreisse 
(ihnen) vor unsern Augen das Rad der Sonne« und 5,29, 10: 


pränyde cakrdam avrhah süryasya 
Kutsdyanyad varıvo yäatave ‘kah 


»Das“eine Rad der Sonne entrissest du (den Dämonen), das andere 
ıgabst du) dem Kutsa (und) schafftest ihm (dadurch) Raum zu 
gehen.«e Dies ist ein vollkommener Commentar zu 6, 20,5: »Indra 
machte bei der Erbeutung der Sonne Raum dem Kutsa, dem Wagen- 
lenker, der mit ihm auf gleichem Wagen wäre Und zu 6, 20,4 
giebt den Commentar 4, 16, 9: 


ácchå kavim nrmano gå abhistau 
svarsata maghavan nädhamanam | 
utibhis tám iSano dyumnahuütau 

ni ındyävan dbrahmäa dásyur arta | 


»Hin zu dem kavi gingst du, o mannhafter, zu Hilfe, als er, o 
Maghavan, bei der Erbeutung der Sonne in Not war. Du halfst 
ihm mit deiner Hilfe, als er (dich) laut rief; nieder stürzte der 
zauberische gottlose Dämon.«e Der hier erwähnte kavč ist kein 
anderer als der kavi Daconi in 6, 20,4 und arkasatau, dort ist 
also = svarsata hier, also arka = sürya = svar. Man beachte 
ferner I, 100, 18: 
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sanat kšétram sakhibhih wilnyebhih 
sánat sűryam sánad apah suvdjrah | 
3, 34, 8: sasavämsam svàr apdy ca devil 
3,34,9: sasänätyaf utá süryam sasana 
Indrah sasana purubhojasam gäm | 
In allen diesen Stellen ist von Indra die Rede und die Zusammen- 
stellung von säryamı mit kSdtram, apás, gäm zeigt deutlich, dass 
es sich bei särya um etwas ganz Concretes handelt und dass die 
für Indra überhaupt unsinnige Bedeutung »Glück« u. dgl. hinfällig 
ist. Man vergleiche noch 1, 100,6; ferner 2, 19,4. 7, 30,2 mit 
I, 112,22, ferner 9,90,4, wo es vom Soma heisst: 
apák sisasann usäsah svar gäh | 
und 5,14,4, wo von Agni gesagt wird: 
dvindad gä apah swah | 
Die weitere Bedeutung von »Strahl«, »Licht«, »Glanz« (wie bei 
svar) ist für arkd an andern Stellen ganz unabweisbar. So 6, 4, 6: 


ä süryo nd bhänumadbhir arkair 
Agne tatdntha rödasi vi bhasä | 


>O Agni, du hast dich mit deinem Glanze über Himmel und Erde 
verbreitet, wie die Sonne mit ihren leuchtenden Strahlen.« 6, 3,8: 


dhäyobhir va yo yüjyebhir arkair 

vidyün nd davidyot svebhih güsmaih | 
s Der mit seinen stärkenden, hilfreichen (Feuer)kräften leuchtete wie 
der Blitz mit seinen Strahlen.« Endlich seien nur noch die fol- 


genden Parallelstellen angeführt, die besonders beweisend sind. 
2, 11,4. 10, 148, 2: 


... Indra ... däsir viça süryena sahyah | 


»mögest du, o Indra, die Stämme der Däsas bewältigen durch 
die Sonne.: 5,14,4: 

Agnir jato arocata 

ghnan därf jyolisa támah | 
»Agni, geboren, erglänzte tötend die Dämonen (und) das Dunkel 
durch das Licht.« 10,88,12: 


26 Pischel, 


apo ürnoti támo arcısa yan 

»Er vertreibt kommend das Dunkel durch das Licht.«e 10,87, 14: 
€ A Ze A AJ A a A a 
pararcisa müradevan chrnihi 


»Vernichte die Müradevas mit deinem Lichte.« 
Soll man nun wirklich 10, 68,9: 


só (scil. Brhaspati) arkena vi babadhe támâmsi 


und 6, 73,3: 
Brhaspdtir hánty amitram arkaíh 


übersetzen: ser hat das Dunkel durch die Hymne vernichtete und 
»Brhaspati tötet den Feind durch Hymnen« ? Gewiss nicht. Sondern 
arkath ist = arkacokaih 6,4,7 (cfr. 10, 68,6), arkena aber = sür- 
yena, JyötiSa, arcisa der Parallelstellen. ará bedeutet also im 
RV. auch »Glanz«, »Licht« und im Singular »Sonne« und es kann 
nicht auffallen, dass zuweilen, wie 10, 67, 5, arká neben sürya steht; 
findet sich doch 6, 72,1 särya neben svar. Nichts anderes als 
»Sonne« bedeutet arkád auch AV. 13, 3, 23: 


tuám ılgne kratubhih ketubhir hito 
rkah sámiddha úd arocathä diví | 


»Du, o Agni, leuchtetest mit Kräften und Strahlen versehen, ent- 
flammt, als Sonne am Himmel.« 
RV. 1,92, 3 wird von den Morgenröten gesagt: 


arcanti närir apdso nd vistibhth | 


Das heisst nicht: »die Morgenröten singen wie thätige Frauen bei 
ihrer Arbeit«, sondern die Morgenröten strahlen und die Frauen 
singen und der Vergleich liegt also in der doppelten Bedeutung 
der Wurzel erc. Und genau so ist es mit arka. Wenn 6,65,5 
von den AÄngiras gesagt wird, sie hätten die Kuhställe der USas 


vy arkena bibhidur brahmanäa ca 


so ist es gewiss klar, dass arka hier »Hymne« bedeutet. Aber 
daraus folgt gar nicht, dass es überall »Aymne« bedeutet. Wird 
cs von Göttern wie Indra und Agni gebraucht, so bedeutet es zu- 
nächst »L.ichts, »Sonne«, wenn von Menschen, »Hymne« und dass 
man es in letzterer Bedeutung auch Göttern und Halbgöttern durch 
Übertragung zuteilt, wird niemanden wundern, der weiss, welche 
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Vorliebe die Inder von frühester Zeit an für etymologische Spiele- 
reien haben. Durchaus begreiflich ist auch, dass svarsati, svar- 
milha, süryasya sati, öfter einfach = »Kampf« ist und von den 
Kämpfen der Inder gebraucht wird (Grassmann s. v. s. v.). Der 
Kampf, den Indra mit den Dämonen um die Sonne kämpft, ist für 
den vedischen Inder der Kampf xxt &£syav, dessen Abbild die 
eigenen Kämpfe mit den Däsäs und feindlichen Ariern sind. 

Ist somit für arká die Bedeutung »Sonne« gesichert, so steht 
nichts im Wege, den zweiten Vers von 6,49,8 in der von mir an- 
gegebenen Weise zu übersetzen: »Von Liebe getrieben ging er zu 
Arka.« Damit man nicht daran Anstoss nehme, dass Sürya, ob- 
wohl schon einmal verheiratet, doch noch cine Selbstwahl ver- 
anstaltet, erinnere ich daran, dass das Gleiche Damayanti thut. 
Sie lässt dem Rtuparna melden, dass sie sich einen zweiten Gatten 
wählen werde, da man nicht wisse, ob Nala noch lebe oder nicht: 


süryodaye dvitiyam så bhartaram varayısyati | 

na hi sa jüayate viro Nalo jivati va na va| 
(MBh. 3, 70,26.) Der Tod des Nala ist also gar nicht Bedingung 
und Rtuparna nimmt durchaus keinen Anstand, sondern eilt zum 
svayamvara. Das ist ohne Zweifel ein sehr alter Zug, den wir un- 
bedenklich auch für die vedische Zeit annehmen dürfen. Der erste 
Gemahl der Sürya, also der Vater des Pûšan, wird im RV. nicht 
genannt. Dass es Soma war, könnte man aus 10, 85,9 schliessen: 


Somo vadhüyüur abhavad 

Agvinastam ubhä varä | 

Süryam yát patye gamsantim 

manasa Savitädadat | 
‚Soma war der Bräutigam, die Agvins die Brautführer, als Savitar 
dem Gatten die Süryä gab, die ihn von Herzen billigte (gern nahm).« 
Die Bedeutung »Bräutigam« für vadhúyú ist aber nicht erwiesen. 
Vergleicht man 3, 52, 3. 62,8. 4, 32,16 vadhüyür iva yöSanam mit 
9, 101,14 Jarö nd yosanam, 9, 38,4 jâró na yositam und 9,96, 23 
priyäm nd járó (cfr. 9, 32,5 yosa jârám tiva priydam), so wird es 
wahrscheinlich, dass vadhäyüu = jara ist, also »Buhlex. »Lieb- 
habere bedeutet. Dies bestätigt vielleicht auch die freilich dunkle 
Stelle 1,34, 2: Sömasya venäm ánu vigva id viduh. 1,66,4. 10, 
162, 5 werden jard, das Synonymum von vadhúyú, und páti ein- 
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ander entgegengesetzt.’ Mir scheint es wenig glaublich, dass jemand 
sagen würde: »Soma war der Bräutigam, als Savitar die Sürya 
dem Gatten gab«, wenn Soma selbst der Gatte gewesen wäre. 
Später galt allerdings Soma als Gatte der Sürya, wie die Legende 
im Ait. Br. 4,7 zeigt, die keine alte ist. Ganz dunkel ist auch 
10, 109,5. Es ist aber von Wichtigkeit hervorzuheben, dass in 
dem Sammelliede 10,85 zwei ganz verschiedene Legenden von der 
Süryä zusammengeworfen sind. Die Strophe 9, nach der Süryä 
einen Gatten erhält, den sie gern nimmt, kann nicht zu derselben 
Legende gehören wie z. B. 4,43,6, wonach die Acvins die Gatten 
der Sürya sind. Was zu der letzteren im RV. gehört, habe ich 
hier versucht zusammenzustellen und zu erläutern. Es wird noch 
dazu gehören I, 181,9: 

yuväm Püsevagvina püramdhir 

Agnim Usäm nd jarate havisman | 
Grassmann und in noch höherem Grade Ludwig sind von der 
richtigen Übersetzung weit entfernt. Ich übersetzc: »Zu euch, o 
Acvins, kommt die Opfergabe wie Pü$an, (zu euch) der Opferer 
wie Aen zur Ušas.« Aen ist der Buhle der USas, wie ich gleich 
zeigen werde. Der Sinn des zweiten Verses ist also: der Opferer 
kommt den Açvins so erwünscht, wie Agni seiner Geliebten U3as, 
und der des ersten folglich: die Opfergabe kommt den Acvins so 
erwünscht wie ihnen Pü$an kommt oder kam, nämlich damals, als 
er einwilligte, dass sie die Gatten der Süryä würden. Wenigstens 
giebt der Vers in diesen Zusammenhang gebracht einen Sinn. 
Agnim aber steht für Agnik mit Attraction an den Accusativ 
Usam. darüber handelt unten $ 4. Ferner 6,63, 6: 

yuvám gribhir darcatäbhir abhih 

rubhe pustim ühathuh Süryäayah | 
Dies möchte ich übersetzen: »Mit so herrlicher Pracht (d.h. auf so 
prächtigem Wagen) fuhrt ihr zum Glück (d. h. »um Glück zu er 
langen«) den Wohlstand der Sürya« (d.h. wohl »reiche Geschenke 
für die Sürya«e). Bei dem Mangel an Parallelstellen ist der Sinn 
der Verse nicht sicher zu ermitteln. 

Wir können nun die alte Legende folgendermassen recon- 

struicren. Sürya veranstaltete für seine Tochter Sürya die Selbst- 


Entspricht etwa vadhúyú hier dem jyesfhavara des AV. 11,8, 1? 
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wahl (destra 10, 85,15) Zu ihr wollten alle Götter als Freier 
gehen und sie schickten den Pü$an, den Herrn der Pfade, als Boten 
zu Sürya. PüSan war aber selbst in Sürya, seine Mutter, (yá 
deväso ddaduh Süryäyai 6, 58,4) verliebt und ging von Liebe ge- 
trieben als Bote zu Sürya (kämena krto abhy änal Arkam 6, 49,8; 
ydsi dütyam Süryasya kämena krtáh 6, 58, 3), den Preis erstrebend 
(d: h. hoffend, dass Sürya ihn wählen werde; grdva zcchamdnahı 
6, 58, 3), um seine Mutter freiend (mdlür didhisum 6, 55,5). Als 
Hauptconcurrenten kamen mit ihm die Acvins, alle drei begierig 
die Sürya zu erlangen, wie Schützen den Preis (1, 184, 3), die 
Açvins als Freier auf einem dreirädrigen Wagen (ydd Agvinä 
prcchdamäanäav dyatam tricakrena 10,85, 14), von dem sie unter- 
. wegs bei der Eile ein Rad verloren (10, 85,15). Süryä aber wählte 
die Acvins (yosavrnita jenya yuvím pati 1,119, 5), indem sie auf 
ihren Wagen stieg (Lë oëm rdtham yuvatis tiSthad dire Justvi 
1,118, 5).” Alle Götter billigten ihre Wahl von Herzen (virve devã 
dnv amanyanta hrdbhik 1,116,17) und auch PüSan fügte sich und 
liess sie sich als Väter gefallen (Zutrah pilärav avrnita Pusä 
10, 85, 14). 

Es ist möglich, dass in der alten Legende auch noch, wie 
im Ait. Br., von einem Wettrennen die Rede war, das die Freier 
veranstalten mussten und in dem die Acvins siegten. Darauf könn- 
ten Stellen hinweisen wie 4, 43, 6: 


tád ú šú våm ajirám ceti yädnam 
yena pdti bhavathah Súryyâh | 


»Dieser euer schneller Wagen wurde sichtbar, durch den ihr 
Gatten der Sürya wurdet.s Und 4,44, 2: 


yuvanı griyam Arvind devata (ëm 
Divo napata vanathah gacibhih | 


sIhr, o Acvins, ihr Söhne des Dyaus, gewinnt unter den Göttern 
den Preis durch eure Tüchtigkeit.s Mit Sicherheit ist aber auch 
hier die Frage nicht zu entscheiden. 


1 Später standen oder sassen die Freier bei der Selbstwahl auf einer Bühne 
(ranga, 2.B.MBh. ı, 112,4 fl. 185, 30. 187,4.5. 188,28. 2,69,4. 3,57, 3.8.27 u. s. w.). 
Die Jungfrau trat zu dem, den sie erwählte, auf diese Bühne und hängte ihm einen 
Kranz um die Schultern (Verf., ZDMG. 40, 114. Uttaranaišadhacarita 14, 26 ff.). 
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Hopkins hat die Behauptung aufgestellt, dass die Sitte des 
svayamvara keine sehr alte sei. Er glaubt, dass sie der Zeit des 
späteren Epos angehöre und eine von den Kšatriyas oder speziell 
den Königen vorgenommene Entwickelung einer einfacheren Ehe- 
weise war, vielleicht der in den Gesetzbüchern frajapatya genann- 
ten Form der Eheschliessung (Proceedings of the American Oriental 
Society, October 1886 p. XVID). Ich kann ihm darin nicht bei- 
stimmen. Für ein hohes Alter der Sitte sprechen nicht nur die 
obigen Ausführungen, sondern vor allem auch, dass der soayam- 
vara in den unzweifelhaft sehr alten Legenden von Päandu und 
Kunti, Arjuna und Draupadi, Nala und Damayanti als etwas durch- 
aus Gewöhnliches und Übliches vorausgesetzt wird. Dass er den 
KSatriyas eigentümlich war, sagt das Epos ausdrücklich: svayazi- 
varah ksSatriyanam itiyan prathita grutih (MBh. 1,189, 7, cfr. 
102, 16. 219,21). Aber gerade deswegen wird er alt sein, und er 
kann nicht auf die Arajapatya-Ehe zurückgehen, da diese ausdrück- 
lich auch als Eheform für den Brahmana genannt wird, während als 
Eheformen für den KSatriya der gandharvo und der raksaso viva- 
hah, der erstere als der beste bezeichnet werden (Manu 3, 20 ff. 
MBh. 1,73,8 ff. 27. Näräyana zu Äcgvaläyana Grhyasütra ı, 6, 8). 
Als nur für den KSatriya gesetzlich, nennt Manu 3, 24 die raksasa- 
Ehe. Ich glaube, dass der svayayıwara die Ausbildung einer noch 
älteren Eheform der Kšatriyas ist, bei der das Mädchen, wie in 
den Legenden von Arjuna und Draupadi, Räma und Sita, dem 
Tüchtigsten zugesprochen wurde, viryagulka war. Das MBh. be- 
zeichnet auch dies als svayamwara. Cfr. auch Rohde, Der grie- 
chische Roman p. 48 ff. | 

Dass Sürya nicht, wie Bergaigne (2, 428) meint, auch die 
Schwester des Pü$an ist, mit der er buhlt, scheint mir durch die 
Nebeneinanderstellung von mätür didhisum und svdsur jâráh in 
6, 55,5 genügend erwiesen. Dies deutet auf zwei Persönlichkeiten 
hin. Die einzige Göttin, der im RV. ein Liebhaber (jard) zu- 
geteilt wird, ist U$as. In 10, 3,3 heisst es vom Agni: svasaramı 
jaro abhy èti pagcät »als Buhle geht er hinter der Schwester bere 
und 7,9, 1: dbodhi jard Usdsdın updsthät »es erwachte der Buhle 
aus dem Schosse der Ušas« (Plur.). Sieh auch oben p. 27. An 
anderen Stellen aber wird Agni nur mit dem Buhlen der Ušas ver- 
glichen. So 1,69, 1: 
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sukrah çuçukvâž Uso na jarah 
paprã samici divo nd Jyotih | 
»Leuchtend und strahlend wie der Buhle der Ušas hat er Himmel 
und Erde (mit Licht) angefüllt, wie das Himmelslicht.<« 1,69, 5: 
USó nd jâró wibhävosrah 
sdmjiüaltarüpag ciketad asmai | 
»Wie der Buhle der U3as strahlend, rötlich, von sichtbarer Gestalt; 
auf ihn soll man achten.« 7,10, 1: 
Uso na jarah prthú pjo ayret 
»Wie der Buhle der USas hat er weithin Licht verbreitet.« Wer 
der Buhle der Usas ist, lehrt uns 1,92, 11: 


praminati manusya yugäni 

Téid jardsya caksasd vi bhati | 
»Verringernd die Menschengeschlechter strahlt das Weib mit dem 
Glanze des Buhlen«, verglichen mit Strophe 12: 

dminati daivydnı vralänı 

süryasya ceti ragmıbhir drcänä | 
»Nicht verletzend dic göttlichen Satzungen, glänzt sie sichtbar mit 
den Strahlen der Sonne (des Sürya).< Es ist klar, dass die Worte 
Jardsya caksasa vi bhati in Strophe 11 parallel sind den Worten 
süryasya ceti ragmıbhıh in Strophe 12, und vergleicht man die 
von Agni 7,9, ı gebrauchten Worte ábodhi jara Usasam upasthät 
mit den von der Sonne (Savitar, vorher und nachher Sürya) ge- 
brauchten 7, 63, 3: vibhrdjamana Usasam upästhad..üd eti, so ist 
es unzweifelhaft, dass die Sonne als der Buhle der Ušas galt, hinter 
der sie kommt, wie es mehrfach heisst (Muir 5, 191. Brandes, 
Ushas og Ushashymnerne i Rigveda. Kopenhagen 1879 p. 62 ff.). 
Wenn also Agni als Buhle genannt wird, so ist darunter Agni in 
seiner Eigenschaft als Sonne zu verstehen, wie dies ja auch die 
oben angeführten Stellen I, 69, 1.5. 7, 10, I deutlich zeigen. Und 
erwägt man, dass Pü$an der Buhle seiner Schwester genannt wird, 
von Agni aber I0, 3, 3 gesagt wird, er gehe als Buhle hinter 
seiner Schwester her, ferner dass es von Agni 2, 1,6 heisst: ¿ván 
Püsä vıdhaldh päsi nú tmdna »du schützest als Pü$San von selbst 
deine Verehrer«, so ist es sehr wohl möglich, dass der Buhle der 
Ušas die Gestalt des Sürya ist, die man als Pü$an abgesondert 
hat, wie es 5, 81, E von Savitar heisst: usa havasi deva yäna- 
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bhih »du bist, o Gott, Pü$an, wenn du wanderst«, oder mit andern 
Worten, dass Ušas die Schwester des Pü$an ist, mit der er buhlt. 
Wenn 7, 75,5 USas genannt wird Säryasya yöosa, so braucht dies 
nicht zu heissen, wie Muir 5,191 annimmt, »die Frau des Sürya«, 
sondern kann, wie die oben (p. 27) angeführten Stellen zeigen, be- 
sagen, »die Geliebte des Sürya« d.h. die er liebt. In 4,5,13 aber 
gehören zusammen amýtasya patnih und süro vdArmena. 1,123,5 
wird U3as die Schwester des Bhaga genannt. Ich kann zur Er- 
Klärung nichts weiter beibringen als die Thatsache, dass Pü$an und 
Bhaga (ebenso wie Pü3an und Väyu) nicht selten zusammen ge- 
nannt werden, also doch wohl in engerer Verbindung gestanden 
haben müssen. Man vergleiche: 1,14, 3. 90, 4. 2, 31,4. 4, 30, 24. 
5,41,4. 46, 2.(3.) 49, 3. (51, 11.) 6, 51, 11. 7, 36,8. 41,1. (44, I.) 
8, 31, II. 9, 61,9. 109, I. IO, 35, Il. (93,4?) 125, 2. 

Ein schwieriges Wort in unserer Strophe ist gurädh. Roth 
giebt ihm die Bedeutung: »stärkende Tränke«, »Heiltränke«, im 
kürzeren Wörterbuch statt des letzteren »Heilkräuter«, cfr. s. v. 
hesasvant »Balsam«. Grassmann sondert ein Masculinum in der 
Bedeutung: »der Starke«, »der Held«, und ein Femininum in der 
Bedeutung: »stärkender Trank, Ludwig übersetzt es mit »Speise«, 
an zwei Stellen ı, 72, 7 und 7, 62, 3 mit »Nahrung« und bemerkt 
5,216: »dass gurudh Speise bedeutet (vielleicht als die gekochte 
oder mit lit. $erti! verwandt) ist gewisse. Säyana erklärt es nach 
den Commentatoren der beiden Nirukta (Devaräja 1,442. Yäska 
DL 203. Durga UL 206) mit gugrudh = apah, ısah, annäanıi. Auf- 
schluss über die Bedeutung des Wortes können nur Parallelstellen 
geben. 1,169,8 erhalten die surudhah \das Wort ist überall Nom. 
oder Acc. plur. fem.) das Beiwort göoagrak: 

tvá Mänebhya Indra vigvajanya 

rdda Maridbhih çurúdho göagräh | 
Dasselbe Beiwort erhalten im RV.: dAŤ, pramati, sustuti, deren 
Bedeutung sich nirgends mit çurúdh vereinigen lässt, ferner räts, 
väjah, iša. So 1,92,7: 

Uso göagrän úpa mäsi väjân 

2; 116 = 2,2,13: 

ye stotfbhyo goagram áçvapeçasam 

Agne râtim upasrjánti sůráyak | 


Le 





RV. 6, 49, 8. 33 


6, 39, I: i$o yuvasva grnatd góagrâh 

Ein Vergleich dieser Stellen untereinander macht es sehr wahr- 
scheinlich, dass gurudhah ein Synonymum von (oh, väjah ist und 
das bestätigen alle übrigen Stellen durchweg. Das zweite Beiwort, 
an unserer Stelle vzçvájanya, erscheint als Beiwort von (ob 10, 2,6. 
— IO, 122,1: sá räsate gurüdho vigvddhayasah verglichen mit 
Strophe 6: (omg duhänt..vigvddhayasam und mit 8, 5,15. 7,13, 
wo virvddhdyas Beiwort zu rayi ist. Sodann 7,62, 3: 


vi nah sahdsram curiudho radantu 
verglichen mit 1, 167,1, wo sahdsraın Beiwort ist zu Aldyas, íšas, 
räyas, väjah und 9, 97,25: 
sa nah sahdsra brhatir iso dah 
sahasrin ferner ist stehendes Beiwort zu rayi, väja, iS. Zu 1,72,7: 
vy änusak gurüdho jivdse dhäh stellen sich 4, 12, 3: 
dadhati rdtnam vidhate yavıstho 
vy anusan märtyaya swadhävan | 
6,5,3: dla inosi vidhate cikitvo 
vy dnusäg jJätavedo vasüni | 
1,58, 3: vy äanusdg värya devd rnvati 
und andrerseits 1,79,9: & no Agne....rayim..dhehi jivase. 
Es entsprechen also dem gurudhah hier: ratnam, vdsüni, vwärya, 
rayim. 9,70,5: 
vrsa güsmena badhate vi durmatir 
ädediganah çaryahéva gurüdhah | 
wird aufgehellt durch 9, 3,4: 
esd vigvani värya 
füro yann iva sátvabhih | 
pqavamanah sisäsati |; 
Es entsprechen sich hier värya und gurüdhah, fürah und garyahä 
(cfr. 6, 16, 39), adedicanah und sisasati; çurúdhas ist also = värya 
wie oben in 1,72,7 verglichen mit 1,58, 3. Wie das Medium ade 
dicäna zeigt, sucht Soma sich hier die Güter selbst zu verschaffen, 
nicht den Menschen. Und was für den Menschen Reichtum ist, 
sind für die Götter die Spenden und Opfertränke. gurudhah steht 
also zunächst im Sinne von źšak. Ich übersetze: »Mit Kraft treibt 
der Starke die Übelwollenden fort, indem er es absieht auf Spen- 
3 
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den, wie ein Pfeilschütz (beim Wettschiessen auf den Preis).e çurú- 
dhah steht also zugleich im Sinne von rayim, värya u.s.w. Auch 
hier liegt demnach ein unausgeführter Vergleich vor, dessen Lösung 
hier dieselbe ist wie oben p. 18 bei zsuZrteva. Die noch übrigen 
vier Stellen bieten sehr grosse Schwierigkeiten. Zunächst 7, 23, 2: 
äyami ghosa Indra devajamır 
irajyanta ydc churüdho vivaci | 

Die Entscheidung hängt wesentlich ab von der Bedeutung von 
viväac. Grassmann giebt ihm hier die Bedeutung »Schlacht« und 
übersetzt: »als in der Schlacht Befehl die Helden (çurúdhahı) gaben.« 
Gegen diese Auffassung von gurüdhah erklärt sich mit Recht Lud- 
wig 5, 124 f., der dort seine Übersetzung: »empor gesandt ward 
der götterbefreundete Schall beim Chorliede (viväc:ı), wenn die 
Speisen (gurüdhah) bereitet wurden«, dahin berichtigt: »man betet 
eben zu den Göttern und bereitet sich sein Mahl, wenn es zur 
Schlacht geht, wie lange man aber in der Folge lebt, das weiss 
man nicht. Dabei macht wieder vzwacz Schwierigkeit.« Er erklärt 
noch ausdrücklich, dass zrajyanta-vivacıi unklar bleibe. Roth 
stellt die Bedeutungen »widerstreitender Ruf«, »Streits auf; ausser- 
dem nimmt er für vier Stellen »zeäc als Adjectivum in den Be- 
deutungen: »gegen einander rufend«, »streitend«; Grassmann, 
ihm folgend, setzt noch ausserdem ein Masculinum »Streitere, 
»Kämpferz an. Auszugehen ist von 6, 31, 1: 

abhür eko rayipate rayinãm 

d hästayor adhitha Indra krstih | 

vi toké aps tánaye ca süre 

(d)vocanta carsSandyo vivacah | 


Hier ist deutlich oi dvocanta identisch mit „zvacah und ag dvo- 
canta ist = »sie riefen laute oder »nach allen Seiten«. Beide Be- 
deutungen hat vé auch noch im klassischen Sanskrit durchweg, wie 
die einheimischen Lexikographen (B.-R. s. v. 2 vg) ganz richtig her- 
vorheben. Ich übersetze: »Allein warst du, o Herr aller Güter, 
(und doch) brachtest du die (uns feindlichen) Völker in deine Ge- 
walt, (als) um Kinder, Wasser, Nachkommen und Sonne laut rufend 
(dich) die (5) Stämme anriefen.e Ebenso 6, 33, 2: 

Wwän hindrävase vivaco 

hdvante carsandyah gürasatau | 
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»Denn dich, o Indra, rufen laut (vivaco) um Hilfe in der Schlacht 
die (5) Stämme.« Hier ist Advante parallel dem oui avocanta. 
Ebenso 7, 30, 2: 

| hävanta u två hávyam vivacı 
tanüsu gürah süryasya såtaú | 


»Dich den Anzurufenden rufen die Helden an in dem tosenden 
Kampfe ums Leben: Der Locativ Zanäsu gehört zu süryasya 
satau, das, wie ich oben p. 27 bemerkt habe, = »Kampf« im all- 
gemeinen ist. Hier ist viva@c übertragen auf die Schlacht selbst, 
in der es laut hergeht, und gleiches ist der Fall in ı, 178,4: 


 samaryd isdh stavate vivacı 
satrakaro ydjamanasya çámsah | 


»Um Stärkung (Zahl in der tosenden Schlacht fleht ihn an das 
stets wirksame Loblied des Opferers« d. h. der Opferer fleht ihn 
an, dass er ihm, oder dem für den er das Opfer bringt, in der 
Schlacht Kraft und Stärke verleihe. Und dieser Stelle parallel ist 
7,23,2, von der wir ausgingen: 

áyåmi ghösa Indra devajamır 

trajyanta ydc churudho vivacıt | 
Es entsprechen sich gAösah-devajamıh und satrakarah-camsah, 
ıSah und cgurüdhah, viväaci und samarye-viväaci d.h. vivac ist hier 
substantivisch verwendet und çurúdhahł erscheint also wieder in 
der Bedeutung, die wir bereits vorher überall als die wahrschein- 
lichste fanden. Die Worte dyamı ghoso devajamıh besagen nichts 
anderes als 7, 83, 3: 


Indravaruna divi ghosa äruhat 


Jâmi »verwandt« bedeutet nichts weiter als »gehörig«, wie der um- 
gekehrte Weg vorliegt bei sambandhin »gehörig zue, dann aver: 
wandt«. ghöso devdjamıh ist also = ghoso devasambandhi, eine 
im späteren Sanskrit häufige Ausdrucksweise für ghošo devanamı, 
wobei der Genetiv als objectivus anzusehen wäre, wie in den oben 
(p. 22 f.) angeführten Stellen. So sind auch 7, 72, 3 die Zë? brah- 
ınåni nichts anderes als die den Agvins zukommenden, an sie ge- 
richteten Gebete und die jamayo girah in 8, 102, 13 die an Agni 
gerichteten, für ihn bestimmten Lieder. Das schwierige zrajyanta 
(cfr. oben p. 17) des zweiten Verses aber erkläre ich durch die 
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Gleichung zrajydnta gurüdhah = gravasyani türvan 1, 100,5 = ydd 
..graväyyam iSanı dadhise 5, 38, 2 und übersetze nun die ganze 
Strophe: »O Indra, es drang der Ruf zu den Göttern, damit sie 
(die Götter) in der Schlacht (uns) Kraft verliehen. Wie lange sie 
leben, wissen die Menschen ja nicht; führe uns doch über diese 
Anfechtungen hinüber.« Ä 
Die für vivac festgestellten Bedeutungen bewähren sich, um 

dies gleich hier zu erledigen, auch an den noch übrigen Stellen. 
10, 23, 5: 

yo vaca vivaco mrdhrdvacalı 

purü sahäsrägiva Jaghäna | 
muss verbunden werden mit 3, 34, IO: 


bibheda Valam nunude vivaco 
(d)thabhavad damitäbhikratünam | 


Das Beiwort szrdhravac wird an drei von den übrigen fünf Stellen 
sicher von Dämonen gebraucht: ı, 174, 2, wo die Erwähnung der 
pürah cäradih beweist, dass die virah.. mrdhrdvacah nur Dämonen 
sein können; 5,29, IO und 32, 8 erläutern sich gegenseitig und da 
in 5, 32,8 ni duryonad avrnan mrdhravacam das Adjectivum sich 
auf den Dämon Atra bezieht, so werden auch in 5,29, 10: zí 
duryond avrnan mrdhravacah die andso dasyavah Dämonen sein. 
Auch in 7,6, 3 sind die Panis doch wohl Dämonen, wie 6, 39, 2 zu 
beweisen scheint, so dass das Wort nur 7, 18,13 von Menschen 
gebraucht ist. Also wird auch vévâc eine für die Dämonen pas- 
sende Bedeutung haben müssen und das ist die vorher nach- 
gewiesene »tosend«e, »lärmend«. Ich übersetze 10, 23,5: ser viele 
Tausende unheilvoller schmähender lLärmer durch seine Stimme 
(cfr. z. B. 6, 39, 2. 10, 67,6 und Bergaigne, Religion Vedique 
1,279 Anm.) tötete«, und 3, 34, 10: »Er zerschmetterte den Vala, 
vertrieb die Lärmer und wurde so Herr über die Übermütigen.« 
Sehr schwierig ist die letzte noch übrige Stelle 6, 45, 29: 
purütdmam purünäm stotfnäm vivaci | 
vdjebhir vajayataın | 

Was Grassmann und Ludwig übersetzen, ist nicht haltbar, Lud- 
wigs Übersetzung überhaupt unverständlich. Mir scheint es am 
besten, zu übersetzen: »(Zu dir kommen die Lieder [Strophe 28]), 
der du am meisten (angerufen) wirst (durütdmam) im Wettstreit 
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vieler I.obsänger, die mit Kraft (d. h. ungestüm) (dich) um Gut 
angehen.«e Es hat dann also «zvac auch hier keine abweichende 
Bedeutung. Danach würde ich für vivac die Bedeutungsentwicke- 
lung ansetzen: ı. Adject. laut rufend, lärmend, schreiend, 
tosend, a) von Menschen: 6, 31, 1. 33, 2; b) von Dämonen: 
3, 34, IO. 10, 23, 5; übertragen c) von der Schlacht: ı, 178,4. 7, 30, 2. 
2. Subst. a) Wettstreit: 6,45,29; b) Schlacht: 7, 23,2. Über 
vdjebhih sehe man oben p. ıı Anm. Die nächste Stelle, in der 
gurüdh vorkommt, ist 6, 3, 3: 

süro nd yásya dycalir arepä 

bhimä ydd éti (ucatds ta ä dhih | 

hesasvatah çurúdho näyam aktoh 

külra cid ranvó vasatir vanejäh || 


Die Hauptschwierigkeit liegt in nãyám. Grassmann und Lud- 
wig folgen dem Padapätha, der das Wort in nat ayam auflöst. 
Roth s.v. hesasvant und Grassmann nehmen gd im Sinne von 
wie, Ludwig von nicht. Letzteres wäre allein möglich, wie die 
Stellung und das Metrum zeigen (Benfey, Behandlung des aus- 
lautenden a in gd wie und zá ‘nicht im Rigveda. Göttingen 1881 
p. 4 ff.), dass es aber falsch ist, zeigt die Übersetzung: »Speise hat 
der prasselnde, nicht gehört er der Nacht an: Im Commentar 
(4, 346) erklärt er: »er gehört der Nacht nicht an, weil er isst, 
was man in der Nacht nicht that Gatapathabr. 2, 4, 2,6.<(!) Roth 
übersetzt: »wie Balsam für den Wunden.«e zäayamı kommt im RV. 
noch viermal vor und nur einc Vergleichung aller Stellen kann uns 
hoffen lassen, eine Erklärung zu finden. Die Stellen sind: 
1, 130,1: endra yahy úpa nah paravato 
näyam ácchå widathaniva satpalir 
ástam räjeva satpalıh | 
8, 2,28: svaddvah soma ű yåhi 

gritäh somä ã yåhi | 

ciprinn YSivah çácivo 

näydam accha sadhamädam ` 

8, 33,13: endra yahı pitáye 

mddhu gavistha somyam | 

näydm dccha maghava çruávad giro 

brähmokthä ca sukratuh |, 
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1, 321,13: fvdm süro harlto ramayo nfn 

bhärac cakrdm Etago näydm Indra | 

präsya pärdm navatim näavyanam 

dpi kartám avarlayo "voa || 
Der Padapätha zerlegt auch an diesen vier Stellen das Wort in 
nd aydım. Indem ich die vierte Stelle zunächst beiseite lasse, 
wende ich mich zu den drei ersten, denen gemeinsam ist, dass 
hinter zäydın steht accha. Grassmiann corrigiert der Reihe nach: 
naydm, ndvyam, saydam, indem er näyam für »sinnlos« erklärt. 
Ludwig erklärt nãyám für eine »absolute Form auf am, die das 
Particip vertritt; nur dass die Beziehung auf das Subjekt preis- 
gegeben, dagegen die Modalität der Handlung ausschliesslich fest- 
gehalten erscheint« (5, 38). Das ist mir in dieser Fassung unver- 
ständlich. Ludwig ändert vermutlich z&äydın in naydm (zu Vi); 
wie weit er darin das Richtige getroffen, wird sich unten ergeben. 
Auf seine Übersetzung der drei Stellen einzugehen, halte ich nicht 
für nötig; ich schliesse mich ganz dem Urteile Benfeys an, der l.c. 
p. ı5 ff. dieselben behandelt hat, ohne 6, 3, 3 heranzuziehen. Benfey 
nimmt an, dass zäyam dccha gewissermassen parenthetisch stehe. 
Wörtlich heisse es: »nicht dieser heran« und dazu sei etwa 
galah zu ergänzen. Unmöglich sei es auch nicht, dass zdydm 
accha ein altüberlieferter Ausruf sei mit ácchâ oder vielmehr aksa 
in der ursprünglichen Bedeutung »vor Augen« und bedeute: »er 
ist (noch) nicht sichtbar« = lässt (sich) noch nicht sehen. Da- 
nach übersetzt dann auch Benfey (p. 17) 1, 130,1: »Indra komm 
— (dfeser, d.h.) du bist (noch) nicht da (oder: sichtbar) — aus 
der Ferne wie ein gütiger Herr zu unsern Opferfesten« ; 8, 2, 28: 
»... komm — du bist (noch) nicht hier — du schöner... heran zum 
Opfermahl«; 8, 33, 13: »komm heran, Indra, du stärkster! den aus 
Soma bestehenden süssen Trank zu trinken — noch ist der spende- 
reiche nicht da! — hören soll der mächtige die Lieder, Gebete und 
Sprüche.« Ich kann diese Auffassung nicht für richtig halten. Sie 
erscheint mir schr hart und scheitert doch wohl an der von Benfey 
übersehenen Stelle 6, 3, 3, die er p. 14 ohne weitere Bemerkung 
aufführt. An der zweiten Stelle ferner verbietet das Metrum und 
der Parallelismus von Vers I und 2, sadhamädam von & yahı 
abhängen zu lassen, an der zweiten zva, mit Benfey zu construie- 
ren: & yahy úpa no vidathanı. 
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Aufklärung bringen’ drei Stellen, die freilich zunächst auch 
Schwierigkeiten bieten; 6, 24, 10: 


sdcasva näydm dvase abhika 
itó va tám Indra pahi rišáh | 
6, 46,11: ddha små no vrahed bhava 
Índra nâyám avå yudhi | 
9, 91,4: vrecöparistat lujatä vadhena 
yé Anti düräd upanaydaın esam | 


In der zweiten. und dritten hat Ludwig zayam und upanayam 
früher für Infinitive erklärt (Infinitiv im Veda p. 53); in seiner Über- 
setzung giebt er zaydm in beiden Stellen ‚durch »führende, zpana- 
yám durch »bringend« wieder. Er fasst sie also offenbar auch hier 
als Absolutiva, ohne zu bemerken, dass dann der Accent geändert 
werden muss. Dass Ludwig der Wahrheit auf der Spur war, 
glaube ich nun erweisen zu können. In allen drei Stellen steht 
die fragliche Form bei einem Imperativ: sdcasva, ava, vrccd; 
ebenso unser zäyam an den beiden crsten Stellen hinter & yahı, 
an der dritten Stelle steht es zwischen & yah? und grudvat; 
I, 121, 13 und 6, 3, 3 aber steht es selbständig. Alle Schwierig- 
keiten verschwinden, sobald man an allen acht Stellen liest vayarn 
und darin ein Absolutivum sieht zu demselben Stamme, von dem 
die als 3. Sing. Aor. Pass. gebrauchte Form dän? stammt. Die 
Bildung der beiden Formen ist durchaus dieselbe, Zaram und 
dkari, bödham und abodhi, cdyam und acayi, pratdükam und 
asahji u.s.w. (Benfey, Vollst. Grammatik § 909. 912. 916). Im 
RV. und AV. sind solche Absolutiva adhyakramam, pratänkam, 
pranodam, niläyam, abhiskändam (Whitney $ 995) und samóham 
RV.4,17,13; cfr. samvargam RV.8,75,12. 10,43,5. Aus andern 
Texten verzeichnet zahlreiche Formen Ludwig, Rgveda 4,6, der 
aber den Accent nicht beachtet und daher schr viel Falsches auf- 
genommen hat. Alle diese Absolutiva erscheinen in Verbindung 
mit Praefixen. Genau unserem zdyam entsprechend ist dogham 
RV. 5, 15,5: .. 
våãjo nú te gavasas palv ántam 
rëm dögpham dharunayp deva rayal 


Als Infinitiv müsste die Form duham sein (Delbrück, Altindisches 
Verbum $ 218). çávasah.. dánta wird stets von Indra gebraucht: 
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1,54, I. 100, I5. 167,9. 6, 29,5. dharinah raydhı oder rayindım 
oder vdsvas heisst überall (1, 73,4. 5, 15,1. 10, 5,1. 45, 5. 47, 2) 
»der Reichtum fliessen lässt« = »schenkt« und substantivisch (auch 
Neutrum) 5, 15, 5. 7, 34, 24 = »der Strom des Reichtums«, »der 
Güter« wie 10, 83,7 dharünam mädhvah »der Strom des Meths«. 
dharinam räaydı ist deutlich dasselbe wie rayo dhära 6, 55, 3, 
dharünam mädhvah dasselbe wie dhära mddhvah 9,7, 2. Ver- 
gleicht man damit 9, 35,1: & nah fPavasva dhäraya pdvamana 
rayim prthüm und damit wiederum 9,63, 1: 


d pavasva sahasrinanı 
rayim soma suviryam | 
asme grdvamsi dhäraya || 


so erkennt man unschwer, dass dharay in allen Stellen wie 9, 63, 30: 
asme dent dhäraya oder 9,12,9: d pavamana dhäraya rayim.. 
asmed und zahlreichen anderen ein Denominativum von dhära oder 
dhära (cfr. dhärapüta, dharavakd) ist. Davon dharayı »strömend«. 
Ausgeführt ist das Bild z.B. 9, 62, 28: 


prá te divó nd vrštáyo 
dhäräa yanty asaccdtalı 


Zu urüm dharünam unseres Verses vergleiche man auch zr&üdhara 
(Grassmann s. v.). dharüna »eilend«, »fliessend«e und causativ 
»fliessen machend« braucht nicht zu einer besonderen Wurzel dhar 
»fliessen« gezogen zu werden. Wdkhar »tragen« kann im Medio- 
Passivum ebenso den Sinn von »eilen« haben wie p£pssdar und 
ferri und so bedeutet dadhrire in der vielbesprochenen Stelle 
1,48, 3: (rdthah) ye asya äcdranesu dadhrire nichts anderes als 
»sie eilen«, ist also gleichbedeutend mit /rerate in der Parallel- 
stelle AV. 4,25, 3: jJdnäsas tvdyy üdite prerate citrabhäno. Es ist 
also RV.5,15,5 zu übersetzen: »Die Opferspeise schütze das Ende 
deiner Kraft, indem sie, o Gott, einen breiten Strom des Reich- 
tums hervorruft« d. h. die Opferspeise bewahre deine Kraft davor, 
zu Iinde zu gehen, so dass du uns reichliche Güter schenken kannst. 

duh wird in der hier vorliegenden Bedeutung gewöhnlich im 
Medium verwendet, so dass dögham = sonstigem duhänah ist. 
abhyakrämam, pratänkam, abhiskändam gehören zu intransitiven 
Verben, »iläyamn zu niliyate. Die ältere Sprache hat das Praesens 
nildäyate und das Imperfectum lautet in der TS. zölayata. Wie 





"u. 


RV. 6,49, 8. 41 


niläyam zu niläyata, so gehört nãyam zu einem *näyate "dnayata, 
zu dem dnrayi erhalten ist und wie dies passiven Sinn hat, so auch 
ndäyam. Man vergleiche auch gräyantah 8,99, 3. »Herbeigebracht 
werdend« ist dem Sinne nach vollkommen = »herbeikommend«. 
Jetzt sind sofort klar ı, 130, ı und 8, 2,28. In 6,46, ıı ist nah 
zu ergänzen und zu übersetzen: »Sei uns hilfreich, o Indra, und 
schütze uns herbeikommend in der Schlacht.e Gerade bei ava ist 
eine solche Ergänzung aus dem Zusammenhange im RV. nicht 
selten, z. B. 6,61,6. Die Stellen sind verzeichnet bei Grassmann 
s. V. av. 6, 24, 10 übersetze ich: »Komme her, zu Hilfe eilend; 
schütze ihn, o Indra, vor Schaden (wenn er) hier (ist), schütze ihn 
vor Schaden daheim und in der Ferne. Mögen wir reich an Helden 
hundert Jahre lang glücklich sem. e sdcasva abhike ist = abhí nah 
sacasva 3,53, 17. 5, 31, 2 und zädyam dvase ist = dvase yäsat 
4, 20, ı oder noch besser Strophe 2: & no Indro harıbhir yatv 
ácchå .... dvase, denn so ist wohl xäyam ursprünglich zu ver- 
stehen (= Aaribhir niydamdnah), wenn es von Indra gebraucht wird, 
was an sechs von den sieben Stellen der Fall ist. Man vergleiche 
ferner 4, 21,1.3. 8,9, I. 54, 3.7. 63,4. 10, 31,1. fdm-enam sind 


- verwendet wie die 3. Sing. z.B. I, 1,3. 10, 145,1. Ferner 9, 91,4: 


»Vernichte, von oben her herankommend (upandyam), mit fliegen- 
dem Donnerkeil die unter ihnen, die nah und die fern sind.« In 
8, 33, 13 zeigt der Accent von gradvat, dass näyam dcecha maghávå 
einen Satz für sich bildet. Das ist leicht verständlich, da diese 
Absolutiva, wie schon in der Übersetzung bisher ausgedrückt, meist 
ganz im Sinne eines Participii Praesentis stehen. So auch AV. 
10, 7,42: abhyakrämam vayatalhı; BN. 4,17,13 iyarti samöham; 
5,15,5 påtu dögham; 10, 165,5 nudata pranödam; AV. 5,14, 11: 
abhiskändam rcchatu, und wie hier ein Verbum der Bewegung noch 
besonders zugesetzt ist, so auch AV. 4,16,2 yó nrläyam carati 
ydh pratänkam und Taittir. Âr. 2,7 Ze niläyam acaran. Nach 
Böhtlingk s. v. zi/ãyam hat der Padapätha des AV. das Partic. 
nıläyan; cfr. auch Ludwig l. c. 4,6. Man muss also auch zu 
näyam in 8, 33, 13 ergänzen: rcchatu oder ë yatu oder nur astu, 
was bei der Nachbarschaft des Imperativs und Conj. nicht schwer 
ist. So steht z@yarn ja wesentlich auch I, 130,1. 8,2,28 und nicht 
anders ist es aufzufassen in 6, 3,3. Wie an den übrigen Stellen, 
wo es im Sinne eines Imperativs steht, so wird es auch hier den 
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Satz beginnen und ich halte es nicht für unmöglich, dass der 
doppelte Accent in diesem Falle durchaus richtig ist. Er soll das 
Wort als mit besonderem Nachdruck gesprochen hervorheben. Das 
könnte an manchen Stellen auch der Grund für die doppelte Ac- 
centuierung der Infinitive auf -/avai wie yötaval, dätavat, sár- 
tavaí u. s. w. (Delbrück, Altind. Verbum $ 204. Brunnhofer 
B.B. 10, 248. cfr. Whitney § 982. e) sein. Wahrscheinlicher ist 
es aber doch zäyamı zu verbessern wie dógham. 

Endlich 1,121,13 übersetze ich: »Du hast für die Menschen 
die Rosse des Svar zur Ruhe gebracht, (als) Etaça herbeikommend 
das Rad brachte, o Indra. Indem du sie über die neunzig Ströme 
hinüber schleudertest, warfst du die Ungläubigen in den Abgrund.« 
In der Sage von Etaga (Bergaigne 2, 330ff.) war, wie es scheint, 
davon die Rede, dass Indra die Rosse des Sonnengottes, die vor 
ihm hereilten (5, 29, 5), dadurch einholte, dass Etaga dem Indra ein 
von diesem verlorenes Rad brachte und so den Wagen wieder- 
herstellte (sam riųnâti 5,31, 11). Aus 4,17,14 gehören zu unserer 
Sage nur die Worte: ny taça riramat sasrmändm zer hielt den 
eilenden Etaga ane. die Worte: ayám cakrdm isanat Süryasya 
dagegen gehören zur Sage von Kutsa. Mit Sicherheit lässt sich 
die Sage aus den wenigen Bruchstücken nicht mehr herstellen. Ich 
vermute, dass Sürya sein Licht den Menschen entziehen wollte und 
Indra seinen fliehenden Rossen nacheilte und sie mit Hilfe von 
itaga einholte. Das rätselhafte nfn. mit dem Lanman p. 430 
nichts anzufangen weiss und von dem Bergaigne 1,136 Anm. I 
meinte, dass es oft missbräuchlich in den Text gewisser Lieder 
eingeführt worden sei, findet jetzt durch die Beobachtung Roths 
(Über gewisse Kürzungen des Wortendes im Veda. Wien 1887), 
dem Ludwig (Infinitiv p. 5 ff.) vorausgegangen ist (cfr. z. B. Lud- 
wig p. 13 $ 15 mit Roth p. 2—4 des S.A.) seine volle Erklä- 
rung. Es ist eine metri caussa verkürzte Form, die alle Casus 
vertreten kann. Es steht als Dat. plur. an unserer Stelle 1,121, 13, 
ferner 1, 146, 4 avir ebhyo abhavat süryo nfn; 5,80,6 esäd... nfn... 
ni rinite apsah; 6,2,11 vihi svastim suksitim.. nfn; 6,3,6 nák- 
tam ya im arušó yó diva uf, Genetiv. plur. ist es: 4,2,15 Zë: 
yemahi prathamä vedháso nfn, wo es von wedhdsah abhängig ist; 
5,7, IO, wo auch dasyzän Genetiv ist (Ludwig 4,332); 7, 26,5 
üläye nfn krstinäm. Dativ. dual. ist es: 1,181,3 sy gih Pinvate 
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vam nfn. Dativ sing. ist es: 5,33,1 mahe tavase didhye npn 
Indräya; 6, 39, 5: 

apá öSadhir avisä vandnı 

gä drvato nfn rcase rirthi | 
Die Erklärung der Stelle hängt von rcdse ab. Man nimmt es all- 
gemein als Infinitiv zu Varc. Um sich von der Irrigkeit dieser 
Annahme zu überzeugen, braucht man nur die Übersetzungen von 
Grassmann und Ludwig anzusehen. Es ist Dativ sing. zu scas 
»lobpreisend«, einem Adjectivum wie apás, yagds, mahds, tavds u.a. 
und entspricht dem vorhergehenden graate. Zu übersetzen ist: 
»Gieb Wasser, giftlose Kräuter, Bäume, Kühe, Rosse dem Menschen, 
der dich preist.« 7,61,6: 


prá vam mädnmany rcáse ndvanı 

kriäni brahma Jujusann imäni | 
»Möchten euch diese neuen gedichteten Lieder und Gebete gefallen 
für den Sänger« i. e. zum Heile des Sängers. Der Dativ steht 
ganz wie nas 5, 30,3 prá .. yã te krläni.. bravama yäni no JujJosah. 
Für den Genet. sing. steht sën 4, 21,2 

Lire? ihá stavatha výšnyâni 

tuvidyumndsya tuvirädhaso nfn 
nr wird von Indra häufig gebraucht (Grassmann s.v.). Der An- 
klang an 5, 58,2 vandasva vipra tuviradhaso nfn ist ein zufälliger. . 
Es wäre auch möglich, #fn als Accus. plur. zu fassen, abhängig 
von Zuvirädhasah, wie 10, 50,4 von cyautnah. Der sonstige Ge- 
brauch von nfn macht aber die erste Erklärung viel wahrscheinlicher. 

An allen übrigen Stellen ist woën Accus. plur. Zur Vertretung 

für Dat. sing. dual. plur. Genet. sing. plur. kam wën nur durch 
seine Einsilbigkeit und weil es auch sonst öfter am Ende des 
Stollens erscheint. Tiefe grammatische Weisheit oder mit Iud- 
wig hohe Altertümlichkeit dahinter zu suchen, wäre sehr verkehrt. 
Faktisch wurde es, vermutlich aber erst von den Redactoren des 
Samhitätextes, als Accus. plur. angeschen, auch wo es einen andern 
Casus vertritt. Das zeigt 1,121,1: ád itthä nfAh pätram deva- 
yatäm. Mag man übersetzen wie man will, zweifellos gehört wën 
zu devayatäm d. h. es vertritt den Genet. plur., ist aber laut- 
gesetzlich als Accus. plur. behandelt worden. Ludwig (Infinitiv 
p. 5 f.) führt ausser nfn (das er überall ausser vielleicht 6, 3,6 als 
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Gen. plur. ansieht) mit Recht auch devär, martän, mänusän, já- 
nan, (ibhyan?), sürin im Sinne eines Genetivs oder Dativs ge- 
braucht auf, meist am Ende des Stollens. Ganz besonders charak- 
teristisch ist 2, 19, 5 stavän: 

sá sunvatd Indrah süryam dë 

devó rinan märtyaya stavän 
stavän steht für stavandya im Sinne von stuvate, wie Ludwig 
5,61 richtig bemerkt. Im Texte stand ursprünglich arizan.'! 

Eine andere Erklärung von 1, 121,13 giebt Benfey, Behand- 
lung u. s. w. p. 13. 

Dem hier nachgewiesenen zäyarn liessen sich auch vergleichen 
die avestischen Formen sevim und srevim, wenn Geldner recht 
hätte, darin Infinitive in passivischer Bedeutung zu sehen (B.B. ı2, 
160 f.). Die Frage scheint mir aber noch nicht ausgemacht zu sein. 
Yasna 28, 7 ya ve mamthräa srevim arada möchte ich übersetzen: 
»dass ich eurem (i. e. deinem) Worte Gehör verschaffe«, indem ich 
in manthräa einen Dativ. sing. sehe, wie dies sicher der Fall ist 
Yasna 29,8. 32,6.9. 34,3 in masda neben asai und in masa 
29, II, wofür es nicht nötig ist mit Geldner (Drei Yasht aus dem 
Zendavesta. Stuttgart 1884 p. 129) masai zu schreiben. Dativ ist 
ferner sicher aš Yasna 30, ı, wo J2 asai hat und auch Yasna 51, 2 
wird mit der Mehrzahl der Handschriften 254 für aS@i zu lesen sein. 
yê ca darf nicht mit Geldner (B.B. 12,95) geändert werden, son- 
dern ist = yå ca.” Yasna 31,4 yada ašem sevim anhen Mazsdäsca 
Ahurdnhö übersetze ich: »wenn dem Frommen Ahura Mazda (Plur. 
majestatis) helfen sollte: sevim anhen entspricht einem Skt. *ja- 
vayam äsan. 

Dass die seltene Form #ãyam in naydmı geändert wurde, mag 
in 6, 24,10 fám, in 9, 91,4 ešâm bewirkt haben, in 6,46, ı1, dass 
man zu aævå ein Objekt haben wollte. Ist in #ãyám der doppelte 
Accent nicht richtig, so können ihn Stellen wie 5, 3,12 nähaydm 
Agnir abhiyastaye nah hervorgerufen haben. Ein -zayam führt ` 
Whitney, Roots p. 9ı aus dem Jaiminiyabr. an, leider ohne jede 
nähere Angabe. 

Der Vers bhimä yad ei çucatás ta @ dhih in 6, 3,3 wird 
erläutert durch 8, 92, 15: 


1 Sieh Excurs 3. 
2 Sieh Excurs 4. 
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sd no vrSant sänisthayd 

sám ghordya dravilnvä | 

dhiyäviddhi püramahya \ 
und Stellen wie 8, 87, 6: 


tã valgü dasrä purudamsasa dhiyä 

Arvinä çrušty ä gatam | 
cfr. 7,1,5. 8,61,1. 66,8.14. 103, II. 10,172,2 (& yahi vdsvya 
dhiya). ghorä dhih ist = bhimä dhih »gewaltiger Wille«, »die ernste, 
feste Absicht zu geben«, und wenn in den übrigen Stellen gesagt 
ist, die Götter möchten mit gutem Willen herbeikommen oder 
schützen oder geben, so ist dieser Gedanke hier nur etwas anders 
gewendet. Statt: »wenn du mit ernster Absicht kommst«, ist ge- 
sagt: »wenn deine ernste Absicht kommt: Ähnlich ist 5,41, 5: 
raya gid vase dadhita dhih. 

Zweifelhaft ist in 6, 3, 3 noch die Bedeutung von ÆAešasvant. 
Zusammenfassend hat darüber v. Bradke gehandelt KZ. 28, 296 f., 
der die bisherigen Deutungsversuche zusammengestellt hat. v. Bradke 
entscheidet sich für die Bedeutung »glühends, indem er namentlich 
sich beruft auf 10,89, 12: 


Af 


dgmeva vidhya divá & srjands 
tápišthena hesasa droghamiträan || 


Er lässt es unentschieden, ob an unserer Stelle Aedsasvant bedeute 
»glühend« oder »fieberkrank«. Dass die letztere Bedeutung aus- 
geschlossen ist, wird die Erörterung von gurüdh gezeigt haben; 
es fragt sich, wie es mit der ersten steht. Eine Wurzel keš kommt 
im RV. nur einmal vor: 5,84,2 und alle Erklärer sind, soweit ich 
sehe, einig, darin die Me? »wiehern< zu sehen. Nun wird Aen 
bekanntlich mehrfach mit einem Rosse verglichen (Bergaigne 
1, 143), so gleich in der Strophe, die der zur Besprechung stehen- 
den folgt, 6, 3,4: bhásad áçvo nd und es wird von ihm gesagt, 
dass er wie ein Ross wiehert. So 3,26, 3: devo nd krándaŭ já- 
nibhih sam tdhyate; cfr. 1,140,5.8: eti nänadat und 10, 45,4 
dkrandad Agnih. Somit könnte man geneigt sein, unser Adsasvant 
mit »wiehernd«, das ist, im unausgeführten Vergleiche, »lärmende, 
»prasselnd«e (Ludwig) zu übersetzen. Aber der Schein trügt. In 
5, 84,2 kann keš gar nicht »wiehern« bedeuten, weil v@ja nie »Ross« 
bedeutet. Es ist schon von vornherein ganz unwahrscheinlich, dass 
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väja dieselbe Bedeutung haben sollte als oëiiu und dass ein Wort, 
das 8, 2,24. 10,47,5 das Beiwort dyvavant erhält, ohne jede Ver- 
änderung des Accentes oder Geschlechtes zugleich »Ross« bedeuten 
sollte. Auch Stellen wie 6, 35,4. 45,21. 7, 32,23. 9,2, 10 sprechen 
dagegen. Bereits Bergaigne hat (l. c. 2,405 Anm. I) für eine 
Anzahl Stellen, in denen Roth und Grassmann die Bedeutung 
»Ross« annehmen, nachgewiesen, dass man dort mit anderen Be- 
deutungen sehr gut auskommen kann und schon vor ihm hat Lud- 
wig in seiner Übersetzung mit Ausnahme von 1,52,1. 5,54, 14. 
84, 2 nirgends die Bedeutung »Ross« zugelassen. Von Roths Be- 
legen betrachte ich mit Grassmann, Ludwig, Bergaigne als 
erledigt 4, 3, 15. 6, I,II. 37,5. 7,93,2; von Roths und Grass- 
manns ferner mit Bergaigne und Ludwig 2,1,12. 3, 30, II. 
4, 29,1. 7,37,4. 8,2,19. Für 3,26,4 hat Bergaigne die wahr- 
scheinlichste Erklärung gegeben und 10, 106,5 kommt als völlig 
dunkel nicht in Betracht. Unentschieden lässt Bergaigne 6, 48,4. 
8, 3,11. 19,18. 10,12,5. In 6, 48,4 kann vãjotá nur mit dem Pada- 
pätha in väja utá zerlegt werden. Ludwig will (4, 361) väja als 
Accus. plur. für v@jan gesagt sein lassen. Wie bei áva werden 
wir auch für v@ja das neutrale Geschlecht neben dem masculinen 
annehmen, also vãjá = väjani setzen müssen. Die Bedeutung ist 
dann die gewöhnliche: »Güter«, »Wohlstand«e. So auch Grass- 
mann ın der Übersetzung. In 8,3,11 beweist ray, dass auch 
väja in seiner üblichen Bedeutung steht; die Bedeutung »Ross« 
ist gerade hier ganz undenklich, von Grassmann in der Über- 
setzung auch aufgegeben. 8,19, 18 heisst väjebhih »mit Krafte; 
oben p. ıı Anm. 10,12,5 hat Grassmann im Wörterbuch nur 
zweifelnd unter die Bedeutung »Ross« gestellt; in der Übersetzung 
giebt er v@ja mit »der starke« wieder. An der ganz dunklen Stelle 
ist so viel klar, dass v@ja nicht »Ross« bedeuten kann; vergleicht 
man 6, 68,6: ya... deva rayim dhattho... asme sa Indrävaru- 
nav ápi Syat, so steht auch hier v@ja wieder parallel dem rayá, 
wird also auch dasselbe bedeuten. Die Stellen, die, ausser 5, 84, 2, 
allein ernstlich in Betracht kommen, sind 1, 52, I. 3, 22, I. 5,54, 14. 
Die beiden ersten werden unten näher besprochen werden; átyarn 
ná steht an beiden Stellen für dito ná und våja heisst »Wettpreis«. 
In 5,54, 14 könnte man gencigt sein mit Bergaignce Apposition 
anzunehmen = »Rosse (und) Reichtum. Indes es entsprechen sich 
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deutlich drvantam vajam und räjanamı grustimäntam, so dass ár- 
vant mit Grassmann als Adjectivum gefasst werden muss. Die 
Grundbedeutung von drvant und drvan ist »eilend«, schnelle und 
was man unter einem »schnellen Reichtum« oder einem »eilenden 
Besitz« zu verstehen hat, lehren uns andere Stellen deutlich. Genau 
entsprechend dem drvan väjah ist Zardnir bhojah 4,45,7 und er- 
läuternd treten ein anarva väjah 2,6,5 und dustfaro rayih 1,79, 8. 
7,8,3. 9, 63, 11. Was »durchdringt« oder »unaufhaltsam« oder »un- 
überwindlich« ist, wird »stark« sein und so finden wir rayir väjesv 
ávrtah »an Kraft (cfr. oben väjedhih) ungehemmter Reichtum« 
6, 14,5; çkvištho väjah 5,44, 10; värsisthah gusmi rayih 3, 16,3; 
gusmintamo rayil 2,11,13 und nebeneinander vajah pratdrano 
brhan 2,1,12, wozu das gleich folgende rayir bahulah zu vergleichen 
ist. »Eilender Reichtum« ist also = »ungehemmter« = »starker« = 
»grosser« Reichtum = rayir mahän 9, 40, 3. Dieselbe Bedeutungs- 
entwickelung können wir unter den Beiwörtern von Indra verfolgen. 
drvan Indrah 6,36,2 = Indro vajy avrlah 1,133,7 = taranir Indrah 
1, 121,6 (cfr. 7,26,4: eko vibhaktä tardnir maghänam) = Indro .. 
anarvä 4,17,20 = dusfäro.... väješu tarutä 8, 46,9 = vdvistha Ze, 
drah 8,61, 1 = Indrah gusmi A 233. 1 oder gusmintamah 1,133,6 = 
brhän Indrahı 3,32,7 = mahän Indrah ı,8, 5. Die Gleichung ist 
also so vollständig als man sie nur wünschen kann. Man ver- 
gleiche auch âçúr Indrah 1,4,7. Da mithin vãja nie »Ross« be- 
deutet (auch Benfey hat diese Bedeutung weder aufgestellt noch 
gebilligt), so wird auch 5, 84, 2 keine Ausnahme machen und Adsant 
wird nicht »wiehernd« bedeuten, also auch nicht Æ4ešasvant in 6, 3, 3. 

Den einzigen Anhalt zur Erklärung bieten die Formen prá 
ahesata 9, 22,1, sdm ahešata 9,71,5; alhesata 9,73,2, 86,25; 
prá hiše 7,7,1. In 9, 22,1. 73,2. 86, 25 ist die Bedeutung zweifel- 
los »eilen«, in 7,7, 1 = »in Bewegung setzens und so scheint auch 
ahesata in 9, 71,5 aufgefasst werden zu müssen. In 5,84, 2 ist 
demnach včãjo hesan dasselbe wie drvan wäjah »eilender« d. h. 
»starker, grosser Reichtums. Ein dunkles Wort ist perú. Ich werde 
unten in $ 3 zu zeigen versuchen, dass cs »Keim« bedeutet, und 
dort die ganze Strophe übersetzen. v. Bradke macht auf Ave- 
stisch söisenü väza Yasna 51, 12 aufmerksam. Das kann = *hesnü 
vaja (als Instrumental) sein. Die Stelle ist aber zu dunkel, um 
Aufklärung zu bieten. . Wic von anesata, neSatı u.s.w., also vom 
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Aoriststamm nesa-, abgeleitet ist nešatama »am besten führende, 
nesfar »Führere, so vom Aoriststannm Aesa- das Adjectivum 
hešá, cfr. Jesd von jesa- Aoriststamm zu Vic (Whitney $ 1148. 
3, b). Dieses Aesd4 liegt vor in hesäkratu RN. 3,26,5, wo die 
Maruts genannt werden siphä na hesäkratavah. v. Bradkes Er- 
klärung dieser Stelle ist besonders seiner Auffassung von Aesd, hesas 
ungünstig. Dass die Maruts »wie Löwen mächtig glühen (indem 
ihre Blitze mit dem funkelnden Auge des Raubtieres verglichen 
werden)« ist im höchsten Grade gesucht und unwahrscheinlich, und 
simhä nd an sväninah anzuknüpfen, ist durchaus gegen den ve- 
dischen Sprachgebrauch. Die Bedeutung »gewaltige Kraft habende«, 
mit der gleichen Sinnesentwickelung wie bisher, ist durchaus an- 
gemessen. Sie stimmt zu dem Beiworte des Löwen dAimd 4, 16, 14. 
9,97, 28 und zu Beiwörtern der Maruts wie dmavant 1, 38, 7, anan- 
tdgusma 1,64, 10; gusmin 1,37,4; lvesa 1,38, 15 und andern. Ein 
Substantivum Ae$as wird also zunächst »Eile« bedeuten. Dies liegt 
vor in aguhesas 8, 10,2, einem Beiworte der Acvins. Es ist = 
acuheman, das überall nur »schnell dahineilend« bedeutet und 1, 116, 2 
ebenfalls im Zusammenhange mit den Acvins gebraucht wird, die 
1, 116, 18 genannt werden Aayanta »eilend«. Aesas verhält sich zu 
ahesata, wie heman zu hayanta. Die Açvins führen unter anderen 
die Beiworte syandrä 1,180,9; nrtü, walgü, bhurana, bhuranyü, 
mdnojavasä; ihr Wagen ist mánaso jáviyân, manojavah, vätaranhähı 
1, 118, 1; raghusydt sada 5, 73,5 u.s.w. Zur Bedeutung von Asse 
vergleiche man arvahayd. 

Mit dem Begriffe der Schnelligkeit ist, wie gezeigt, einerseits 
der der »Stärke«, »Gewalte, andererseits aber auch der des » Leuch- 
tens«, »Glänzens«, »Glühens«e eng verwandt, Bechtel hat eine 
Reihe interessanter Beispiele für den letzteren Bedeutungsübergang 
aus den indogermanischen Sprachen zusammengestellt und bereits 
darauf hingewiesen, dass im Veda die Flammen des Agni oft Rosse 
genannt werden (Über die Bezeichnungen der sinnlichen Wahrneh- 
mungen in den indogermanischen Sprachen. Weimar 1879 p. 96 ff.). 
Er beschränkt p. 104 die Wurzel *gAis auf die europäischen 
Sprachen; es ist aber keine andere als die »Wurzel« Ae? (cfr. Aiše), 
die uns beschäftigt und die von VgA'i (Bechtell.c. p. 108) nicht 
getrennt werden kann. Danach kann Adsas »Eiles übergehen in 
den Begriff »Stärke«, »Kraft« und »Glanz«, »Glut« und eine 
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dieser Bedeutungen hat das Wort 10,89, ı2, wo es von Indra 
heisst: 
áçmeva vidhya divá & srjänds 
täpıSthena hesasa dróghamitrån | 

Das tertium. comparationis liegt ursprünglich gewiss nur im Be- 
griffe der »Eile«, »Schnelligkeit«. Indra soll die falschen Freunde 
so schnell und unvermutet vernichten wie der vom Himmel ge- 
schleuderte Donnerkeil. Man könnte also sehr wohl übersetzen: 
Wie der vom Himmel geschleuderte Donnerkeil, vernichte die 
falschen Freunde mit flammendster Eile.«e Auch wir sprechen 
von »flammender« oder »brennender« Eile, Hast u. dgl., der Eng- 
länder sagt »in hot baste: Wenn es 2, 30,4 heisst: Zdpusägneva 
vidhya... virän und 3,30, 16: Jah? ny iSv aydnim tapisthäm, so 
ist der »glühende« oder »glühendste« Donnerkeil zugleich der »ge- 
waltige«, »stärkste« (ójzštko vajrahı 4,41,4, der ebendort didyu 
»leuchtend« heisst) und der »fliegendee, »eilende« (vdjrasya Pdtane 
6, 20,5; färyo vdjrah 1ı,121,12). So sind z. B. auch öjisthena 
Aánmanâ 1,33, 11 und fdpisthena hänmanäa 7,59,8 (cfr. 7, 104, 5 
agnıtaptebhir demahanmabhih) durchaus identisch. Man denke auch 
an Verbindungen wie gubhrdh güsmah. Und wie sich hier dem 
Inder mit dem Begriffe der »Eile« zugleich der der »Kraft« und 
der »Glut« verband, so auch in Adsasvant in 6, 3,3. Es bedeutet 
ursprünglich nichts anderes als »eilig« und ist also ein Synonymum 
zu Beiwörtern des Agni wie ajird, jird, larani, türni, patará, 
syandra, dem Sinne nach ist es nicht viel verschieden von den 
zahlreichen Beiwörtern, die Agni als den »strahlenden«, »leuchten- 
dene bezeichnen (påvaká, rüct, gocismant, bhanumant u.s.w.) und 
die ihn den »starken« nennen (gusmin, tavisd, våjín u.a.). Es ist 
also anzusetzen Aesa@ 1. eilend, 2. kräftig, stark in Zesakratu ` hesas 
ı. Eile in aguhesas, 2. Eile = »Kraft«, »Glut« 10, 89, 12; Aesasvant 
eilig, schnell = »kräftig«, »glühend«e. 

Endlich bleibt in 6, 3,3 noch vasatih zu erläutern. Als No- 
minativ sing. zu vasati »Wohnung« ist es ohne jeden Sinn. Es ist 
ein Adjectiv vasati »wohnend«, »weilend« anzusetzen, gebildet wie 
arati, khalati (Whitney § 1157,3. Benfey p. 144. XVIH). Dazu 
gehört kútrá cid. Ich übersetze nunmehr 6, 3, 3: »Wenn du leuch- 
tender, dessen. Aussehen fleckenlos ist wie das der Sonne, cs 
ernstlich willst, so hast du, schneller, Güter (für uns). Komme 
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froh am Abend (zu uns), wo du auch weilen magst, holzent- 
sprossener.« 
In der Reihe der Stellen, in denen gurddh begegnet, folgt 
3, 38, 5: 
dsüta pürvo vrsabhö Jyayan 
imã asya gurüdhah santi pürvih | 
Aus 10,5,7: 
. Agnir ha nah prathamajä rtdsya 
pürva yuni vršabháç ca dhenúh | 


ergiebt sich, dass Agni der Gott ist, von dem die Rede ist. Das 
beweist auch Strophe 7 durch ihr vrsadhdsya dhenoh. pürva äyuni 
bedeutet, wie 9, 100, I zeigt, »im frühesten Alter: Es wird also 
von Agni ausgesagt, dass er bei seiner Geburt, in seinem frühesten 
Alter, Stier und Kuh zugleich war, d.h. so stark wie ein Stier und 
so freigebig spendend wie eine Kuh. In 3, 38, 5 ist demnach p#r- 
vah = pürva yuni jJatdh (9, 100, ı), also was sonst mit yavisthah 
bezeichnet wird und jy@yan ist dem Sinne nach = jydsthah, wie 
Agni genannt wird 1,127,2. 8,74,4. 102,11. Agni ist wie der 
jüngste, so auch der älteste. Und was sonst vrsabhö dhenüh aus- 
sagt, besagt hier dsäta vrsabhah. Der Stier gebiert, weil Agni 
eben zugleich Stier und Kuh ist. Was er gebiert, sind die Güter 
(rurüdhah), die dem Menschen zu teil werden. Das sagt noch 
deutlicher 10, 5,4: 

rtdsya hi vartandyah sujätam 

(ro väjaya pradivah sdcante | 


»Der Ordnung Wege und Güter folgen ihm, wenn er schön ge- 
boren ist, allezeit (uns) zum Wohlergehen« d. h. mit Agnis Geburt 
ist Ordnung und Wohlstand für die Menschen verbunden. Dieser 
Vers erläutert zugleich die letzte Stelle, in der gurüddh noch vor- 
komnit: 4, 23,8: 

rtasya hi çurúdhah sánti pürvih 


rtasya gurüdhah ist = rldsya iSah in 10, 5,4, also alles Gute, was 
den Menschen aus der Ordnung (Bergaigne 3,210 ff. Ludwig, 
Die philosophischen und religiösen Anschauungen des Veda in ihrer 
Entwickelung. Prag 1875 p. 15 ff.) zukommt. 

rcurüdhah ist also an allen Stellen durchaus nur = Zah, be- 
zeichnet daher im weitesten Sinne alles Gute, was den Menschen 
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von den Göttern oder den Göttern von den Menschen gewährt 
wird. Je nach dem Zusammenhange kann man es mit »Güter« 
oder »Labung«, »Spende«, »Kraft« u. dgl. übersetzen. Alle andern 
Bedeutungen sind abzuweisen. 

Geldner hat das Wort auch im Avesta herzustellen gesucht, 
indem er Yasht 19, 67 für stra urvadhaca verbessert hat särudhaca 
(Drei Yasht p. 132). Er übersetzt es mit »Erquickung« und be- 
zieht es auf die Überschwemmungen der dort beschriebenen Flüsse. 
Der vedische Gebrauch des Wortes spricht gegen Geldners Ver- 
mutung. Mit Bartholomae (Arische Forschungen I, 132) urva- 
dhaca zu streichen, ist bequem, aber unwahrscheinlich. Ich glaube, 
dass Geldner (l.c. p.43) auf der richtigen Fährte war, als er in 
den Worten den Eigennamen eines Flusses suchte. Paoirish apö in 
§ 66 macht es von vornherein glaublich, dass mehr als zwei Flüsse 
genannt werden und ya vor srira weist darauf hin, dass mit diesem 
Verse die Aufzählung beginnt. Ich möchte lesen: 


ya srira Ushtavailica 
Süraurvadha pouruvastra 
Fresica Zarenumaitica | 


Im Sanskrit würde der Fluss *Cüravradä oder *Cüravrädhä lauten. 

In 6, 49,8 bleibt noch candrägrah, das Beiwort zu gurudhah 
zu erklären. Es kommt ausser hier noch 5,41, 14 vor. Den çurú- 
dhag candrägrah entsprechen deutlich die çurúdho göoagrah in 
I, 169, 8, die vdja göagrah in 1, 92, 7-und die Zo göoagräh in 
6, 39, I. Das sind »Güter, an deren Spitze Kühe stehen« d.h. 
»Güter bestehend. in Kühen u.s. w.« Ebenso sind çurúdhaç can- 
drägräh »Güter, an deren Spitze sich candra befindet«e. candra 
muss also etwas sein, was dem Inder nächst Kühen das Wünschens- 
werteste war, und das war »Gold«. Rinder, Gold, Rosse sind das, 
worum der Inder der vedischen Zeit vor allem bittet: 4, 17, II. 
32, 17—1I9. 7,90,6. 9,97, 50. IO, 107,7. gömat-hiranyaval-dyvavat 
ist stehende Verbindung: I, 30, 17 (dgvavatyesä.. gomat.. hiranya- 
vať). 7,94, 9. 8, 22, 17. 9, 41,4 u.s. w. DBeiwort des Goldes ist 
candrd 9,97, 50. 10, 107,7 und gcandra 8,65, 11; candravad rädhas 
ist »Besitz an Gold«, wie die daneben stehenden Worte deutlich 
beweisen; 3, 30, 20: kämam mandaya göbhir áçvaiç candravatä 
rädhasa und 5,57,7: gömad áçvávad ráthavat suviram candrd- 
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vad rädhah und daher ist auch candrá 2, 2,4 nicht »Mond«, wie 
Ludwig meint, sondern »Golds, wie Grassmann nach Roth 
annimmt. Später ist es in dieser Bedeutung öfter belegt (B.-R. 
s. v.) ágra steht vedisch für klassisches au, das dem Veda fremd 
ist; candrägra heisst also »Gold u.s.w.s d.h. Gold, Kühe, Rosse, 
wie göagra heisst »Kühe u.s.w.« d.h. Kühe, Gold, Rosse. Nichts 
anderes bedeutet candrägra auch 5,41, 14: 


vardhantam dyävo girag candrägrä 
udä vardhantam abhisata drnah | 


Roth im kürzeren Wörterbuche setzt gár = giri »Berg« und fasst 
candrägra im Sinne von »einen schimmernden Gipfel habend«; 
Grassmann erklärt gzr adjectivisch = »erhaben«, »hoch«; Lud- 
wig zieht candrägrah zu dyävah und liest »Tage mit glänzendem 
Antlitz< heraus. Roth ist wohl durch Strophe 11 girdyo vrksd- 
kerah zu seiner Ansicht veranlasst worden; da sich sonst nirgends 
diese Bedeutung nachweisen lässt, so ist sie auch hier abzuweisen. 
Es ist zu übersetzen: »Mögen (uns) gedeihen der Himmel, (unsere) 
Lieder durch Gold u.s.w., an Wasser mögen gedeihen die erbeute- 
ten Ströme.« Diese Dreiteilung entspricht vollkommen dem ersten 
Teile der Strophe: 


d daivyanı pärthivani jánma 
apáç cäccha sumakhaya vocan | 


Dem daivyanı janma entspricht dyavah; die Götter sollen dafür 
Sorge tragen, dass dem Sänger der Himmel gnädig sei, d.h. dass 
ihn kein Schaden irgendwelcher Art durch die Elemente treffe; 
dem färthivani janma entsprechen die giraç candrägrah; der 
Sänger wünscht für seine Lieder den klingenden Erfolg bei den 
Fürsten und Reichen; den pah endlich entsprechen die draahı. 
Der Gegensatz von dyavah-darnah wie dyävah-sindhavah 1, 151,9. 
Für candrägrah würde man im klassischen Sanskrit hier sagen: 
suvarnadina. 

Somit übersetze ich nun 6, 49, 8: »Den Hüter aller Pfade (will 
ich) mit Beredsamkeit (preisen); von Liebe getrieben ging er zu 
Arka. Er möge uns Güter an Gold u.s.w. schenken; alle unsere 
Wünsche möge PuSan befriedigen.« 
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Excurse. 
I. gr. 

çr? gehört zu den Wörtern, deren Bedeutung im Veda bisher 
nicht ganz zur Geltung gekommen ist. Grassmann s. v. leitet es 
ab von Ver? »kochen«, der er ganz ungerechtfertigt die Grund- 
bedeutung »glühen« zuteilt, was gegen den vedischen Sprachgebrauch 
und die verwandten Sprachen ist. Wegen des zweimal vorkommen- 
den grzydse giebt er ihr auch die Bedeutung »glänzen«, »geschmückt 
seine. Durchaus mit Unrecht. gri gehört zu Ver? »etwas woran 
lehnen: und çriyáse ebendazu, oder, wie Roth annimmt, zu der 
Nebenform gri, die in vesagri neben vešaçri vorliegt und auf welche 
auch die verwandten Sprachen hinweisen; äolisches zAivwng ist = 
*xAi-vew (cfr. Solmsen, KZ. 29, 77 f.). çriyáse stellt sich zu Präkrt 
alliai, das, wie ich B.B. 13, 10f. gezeigt habe, = Skt. *arliyati ist. 
çr? wird also zuerst bedeuten »das Lehnen an etwas« und medial 
sdas sich an etwas l.ehnen«e, »das sich wohin Neigens, »wohin 
Wenden«. In dieser Bedeutung ist es noch erhalten in adhvaragri 
und abhicri. arvälca vam sáptayo 'dhvaragriyo vahantu sávanéd 
úpa 1,47,8 ist = »die zum Opfer kommenden Rosse sollen euch 
zu den Spenden fahren«. Ebenso 8,4, 14. usasam ketavo 'dhva- 
ragriyah 10,78,7 sind = »die Strahlen der Morgenröte, die zum 
Opfer kommen: d.h. die erscheinen beim Beginn des Opfers. Für 
abhicri ist die beweisende Stelle 10, 130, 5: ërëm Miträvarunayor 
abhicrih = »die Virat kam zu Mitra und Varuna«. abhigrih ent- 
spricht hier dem adhavat sayüugva und säm -babhuva von Strophe A 
dem dë viveça von Strophe 5. Ferner I, 144,6 ist abhigriya »her- 
beieilend« entsprechend dem folgenden vakrvari. So kann auch 
abhieriyah 9,79,5 gefasst werden. In übertragenem Sinne ist das 
= »die Neigung zu etwas«, »Wunsch«, »Willee.. Und diese Be- 
deutung hat das Wort im Veda noch öfter. Vor allem in den 
oben p. 14, 20 angeführten Stellen. Wenn es 1,116, 17 heisst 
sam u çriy Nasatya sacethe und 8, 8, 10 vigvany Açvinå yuvamı 
prá dhitäny agacchatam, so besagt das ohne Zweifel dasselbe, zu- 
mal der Vordersatz an beiden Stellen der gleiche ist, in I, 116, 17: 
ã vam ratham duhitä Süryasya atisthat und 8,8, 10: & yad van 
yosana rdtham dtiSthat. sam çriyã sac heisst also »seinen Wunsch 
erreichen«. sahá griy@ 1,117, 13 heisst »gern«, 7,69,4 yuvöh gri- 
yam avrnita ist = seuren Wunsch erfüllte sie«. An manchen 
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Stellen, wie I, 184, 3. 10,95, 3, steht es ganz im passiven Sinne = 
»das was man sich wünschte und ist dann wesentlich identisch mit 
grdvas. Sieh oben p.17. yuvör ánu griyarn 1,46, 14 ist = »euch 
zu Liebe, ` fdva griye 2, 23, 18. 5, 3, 3 ist = »für dich« und záva 
eriyä 5,3,4 = »durch dich«. In 5,61, 12 ist yesayı çriyã = »denen 
zu Liebe«. Die ganze Strophe ist zu übersetzen: »Sie glänzen auf 
ihren Wagen, auf die (4dhi) ihnen zu Liebe Rodasi (gestiegen ist), 
wie die Sonne oben anı Himmel«; cfr. 5, 56,8. Auch in 8, 26, 4. 
9, 102,4 wird çriye heissen »gern« oder »auf seinen Wunsch«, in 
IO, 1,5 Oé »aus Neigung«, »aus freiem Willen«. Die gewöhn- 
lichen Bedeutungen des Wortes »Glück« und »Schönheit« werden 
aus der passiven Grundbedeutung »das was gewünscht, begehrt 
wirde hergeleitet sein. greyas und gresfha weisen deutlich auf eine 
allgemeinere Grundbedeutung hin als »Glück« oder »Schönheit«. 
Wenn es 6, 48, 19 von PüSan heisst: 


paró hi märtyair ási 
samö devair utá çriyå | 


so kann griyä hier nicht san Schönheit«e oder »Pracht« (Gras s- 
mann) heissen. Der zahnlose Pü$an, der mit Ziegen fährt und 
Brei isst, gewährt keinen so herrlichen Anblick. Zu seinen Bei- 
wörtern favds, tuvijaltd, vajin, sdrvavira passt am besten die Be- 
deutung »Macht«, »Kraft« und nur diese Bedeutung giebt einen 
Sinn in I,43,7, wo der Dichter sich nicht die Schönheit oder das 
Glück von hundert Männern wünschen kann, wohl aber die Kraft. 
2,33, 3 stchen grestho griy@ und favdstamas tavdsam vollkommen 
parallel. Diese Bedeutung tritt auch an einigen Stellen deutlich 
hervor bei den schon erwähnten Wörtern adhvaraçr? und abhiçri. 
8,44, 7 Agnim adhvaränaın abhigriyam ist = 1,44, 3 Agnim yajüä- 
nam adhvaracriyam und dies = 1, 1,8 (Agnim) räjantam adhva- 
ränam, wie 6,70, ı bhtvananam abhicriyorvi ist = räjanti asyd 
bhivanasya rodasi in Strophe 2; cfr. 8, 72,13. In to 66, 8 ist 
adhvaränam abhigriyah wesentlich gleich dem vorausgehenden ya- 
Naniskftah. Bewiesen wird dies durch 10, 36, 8 adhvaragriyam 
söomam = 1,4,7 âçúm yajüagriyam verglichen mit 9, 72,4 yajfa- 
sädhanah somah. Agni und Soma gehören notwendig zum Opfer; 
ohne sie ist das Opfer nicht darzubringen und nicht vollständig. 
In diesem Sinne haben sie Macht über das Opfer, sind seine Herren 
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und Zurüster. So ist 1,98, ı raja bhüvananam abhicrih »ein über 
die Welten herrschender Könige (cfr. oben); 7,91,3 niyutam abhi- 
erih ist = »Herr der Gespanne«. So ist auch janacr? 6, 55,6 wohl 
= »über die Menschen herrschende, wenn man erwägt, dass es 
1, 89, 5 von Pûšan heisst: Zranam jägatas tasthüsas pätim. kSa- 
tracri, ein Beiwort des Indra und Varuna, ist = ZSatriya. Wenn 
man erwägt, dass Wrrz (Med.) vorwiegend bedeutet »sich an je- 
manden wenden«, um Beistand oder Hilfe, so kann für gr? die Be- 
deutung »Kraft«, »Macht« als das, was Hilfe gewährt, oder an das 
man sich um Hilfe wendet, sehr wohl erschlossen werden; cfr. 7, 39, I 
Agnih sumatim vdsvo agret. 


2. rudrdvartant. 


Im Petersburger Wörterbuch, auch dem kürzeren, wird für 
dieses Wort keine Bedeutung angegeben und s. v. Rudrd nur be- 
merkt, dass in dem Worte einiger Anhalt liege, um die Grund- 
bedeutung von ÄRudrd zu bestimmen. Grassmann setzt eine 
Vrud »glänzen«, »prächtig seine an und deutet rudravartani als 
»prächtige, glänzende Pfade beschreitend«. Ludwig übersctzt »die 
ihr des Rudra Weg gehte, »die ihr auf Rudras Pfaden gehte«, Ber- 
gaigne (2,436 Anm. 1) zweifelnd »suivant le chemin de Rudra«, 
Muir (5, 240) »einen furchtbaren Pfad habend«e. Myriantheus 
(l. c. p. 139) will es von rudrá »heulend« = »Wind« und vartana, 
dem Adjectiv von vart »sich drehen«, »sich bewegen: ableiten, 
weil sich die Acvins gleich dem Winde drehen und in Bewegung 
setzen. VonY rud »heulen« leiten auch die Inder Audra her, wo- 
für es genügen mag, auf Yaska, Niruktam 10,5 und Sayana zu 
RV. 1,3,3 zu verweisen. 

rudravartani findet sich RV. 1,3,3. 8, 22,1.14. IO, 39, II. 
VS. 19,82 = TBr. 2,6,4,1 = MS. 3, 11,9. Überall ist es Beiwort 
der Acvins. Diese erhalten an andern Stellen das Beiwort Airan- 
yavartani RV. 1,92, 18. 5,75,2.3. 8, 5,11. 8,1. 87,5. VS. 20, 74 
= TBr. 2,6, 13,3 = MS. 3, 11,4. Sie heissen ferner RV. 8, 26, ıy 
subhrayavana und çúbham gamisthau TS. 4,7, 15,3 = TBr. 3, ı, 2, 10 
= MS. 3, 16,5. Der Wagen der Açvins ist nach 7,69, ı g/Artá- 
vartanih; das ghrtám aber heisst 2, 35, 11 Airanyavarnam; nach 
5, 77, 3 ist der Wagen mddhuvarno ghrtäsnuh; mddhuvarnam heisst 
auch das gArtdm 1,87, 2 und die Açvins selbst 8, 26,6. Es ist 


RE El 
56 Pischel, 


daher von vornherein wahrscheinlich, dass in r#drd& cin ähnlicher 
Begriff liegen wird wie in iranya, gubhrd, gübha, mädhuvarna. 
Die Agvins selbst werden rzdrä@ genannt 1,158, 1. 2,41,7. 5,73, 8. 
75,3. 8,26, 5. 10,93,7 und raúdrâ 10,61,15. rüdräa hiranyavar- 
tani steht 5, 75, 3 neben einander. Ausser den Açvins erhalten das 
Beiwort rudrá noch Agni, Indra, Mitra, Varuna, die Maruts und 
9,73,7 die spagah. Dass dicscs Adjectiv verschieden ist von dem 
Namen des Gottes Rudra, ist durchaus unwahrscheinlich; seine Be- 
deutung muss eine solche sein, dass sie mit dem Wesen aller der 
Gottheiten vereinbar ist, denen die Bezeichnung rudrá gegeben 
wird. Daraus folgt sofort, dass jede Herleitung von der Yrud 
(heulen) falsch ist. Weder Indra, noch Mitra und Varuna erhalten 
je ein Beiwort, das sie als »Heuler« oder »J.ärmer« bezeichnet und 
cbensowenig passt diese Bedeutung auf die spáçak, mag man 
darunter verstehen was man will. Auch das offenbar zu Rudrd 
gehörige Rodas?!, wohl auch zödasi, widerspricht durchaus dieser 
Herleitung. Die Zahl der Beiwörter der Acvins im RV. ist eine 
überaus grosse. Ich habe die folgenden gesammelt, dic ich nirgends 
zusammengestellt finde: ajyarayä, ajárau, atürtadaksa, adhapriya, 
ddhrigu, anapacyuta, anindya, dmartya, amrta, driprä, arepäsa, 
arcimanta, avadyagohana, dvitard jananam, agvamaghäa, dsmria- 
dAhrü, aharvida; aguhesasa; indratamäa, iSayanta, iširã; ukthya, 
ugrä, usrã; rtavurdha; kavi; gamistha, gambhiracetasäa, gröhe 
krtä, gömaghäa; citrarati, cyavana; chardispä; jagatpã, jJusäand, 
jenyavası; tanupä, tuvistama; dasrä, danunas pati, divá äjata, 
divo asyá prasäntä, divó napata, divy@ suparnä, didyagni, drá- 
vatpani; dhiyamjinvä, dhisuya, dhijavana, dhvasrä; ndrä, nave- 
dasa, näsatya, nriü, nrpáti; paraspä, purajä, purutdima, pürutra, 
puruddmsa, purudamsasa, purupriyä, purubhuja, purubhü, puru- 
bhütama, purubhojasa, purumäntü, purumandrä, puruçãkatamå, 
purugcandra, puruspfha, purůvásů, piskarasraja, para, (yajiäsya- 
dhvardsya) präcetast, pratna, prataryävana; bodhinmanasa; bha- 
drahasta, bhisäja, Butt, bhuranäa, bhuranyů; manmhistha, maksü, 
maghivana, matavacasa, madacyuta, madhupatama narà, madhu- 
pau, mäadhuvarna, madhiüyuva, manavası, manojavasa, manoldrä 
rayindm, mayobhiva, marúttamâ, mãdhvi, mayavina, maäyina, 
~, myrflayáttamá; yajatra, yajlavahasa, yagasa, yamahätama, yuyu- 
Jandsapti, yivana, yestha; raksohana, rathira, rathitama, rathıyd, 
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räjantav adhvaränam, rajanau, rigddasa, rudravartani, rudrä, 
raudrä; vatsapracetasa, valgü, vasudhiti, vasuvida, vasü, vahnt, 
vajaralna, vajasätama, vajına, vajinivantau, vajinivasü, vavrdhand, 
<icelasä, Zënn, vicpalavasü, vigvavara, vigvavedasa, vilupant, 
vftlrahantamä, vrdhänta, vrsanau, vrSanvasıı; gakra, gäcinam çáci- 
Sthä, gacipati, çacivasů, gatakratü, gambhawistha, çambhúvå, çam- 
Ae, gücivratäa, gubhas pati, gubhrayavanä, gubhräa; sambhrta, sard- 
tha, sindhumätara, sindhuvahasa, sudamsasa, sudaksa, sudant, 
supani, suradhasa, suvirau, susumna, suhdva, süryavasü, stöomasya 
vardhana, syandrä, svarvida, svagva; havanayrıla, hiranyaperasa, 
hiranyavartani. Die Beiwörter, die nur im Vocativ von den Acvins 
gebraucht werden, sind mit dem Accente des Vocativs oder ohne 
Accent aufgeführt; das dunkle Tied 10, r06 ist nur zum Teil aus- 
gebeutet worden. 

Unter dieser grossen Zahl ist, wie man sieht, auch nicht cin 
einziges von einer Wurzel abgeleitet, die »schreiens, »heulene, 
slärmen« oder dgl. bedeutet. Also kann auch rudrä, als Beiwort 
der Acvins, nicht von Vrud (heulen) kommen. Ausgeschlossen ist 
ferner eine Anlehnung von rudra an die Beiwörter, dic den Agvins 
allein eigentümlich sind, an die, die sich auf ihre Schnelligkeit be- 
ziehen (wegen Mitra und Varuna), die von ihrer Klugheit sprechen 
(wegen der Maruts), überhaupt an alle, soweit ich sehe, ausser 
denen, die auf ihre Macht oder Kraft und ihre glänzende Erschei- 
nung sich beziehen. Allen andern widersprechen teils die übrigen 
Götter, die rudräah genannt werden, teils die sdpayah, teils rodas. 

Als den »starkene oder »den Gedeihen gebenden« Gott hat 
den Rudra ‘gedeutet v. Bradke (ZDMG. 40, 361), indem er rudra 
herleitet von der Vvard, vrd in Wurzel, radix u. s. w., die mit 
Veardh »ziemlich gleichbedeutend zu sein scheine«. Der Bedeutung 
»Gedeihen gebend« widerspricht der Grundcharakter des Gottes 
durchaus (ZDMG. 40, 120); beide Bedeutungen sind unpassend als 
Beiwörter der spdyah. Auch ist die Wurzel selbst sehr zweifelhaft. 
So bleibt nur die Herleitung von *Vrxd »rot sein« und diese er- 
füllt alle Bedingungen. Dass Rudra der rote Gott xx? &nyrv und 
rot dic ihm zugeteilte Farbe ist, habe ich ZDMG. 40, 120 bereits 
bemerkt. Man vergleiche auch noch Bhäratiyanatyagästram 6, 42, 44. 
Es heisst von ihm 1, 43, 5: yah çukrá iva süryo hiranyam iva 
röocate und 2, 33,9 babhrúh gukrebhih pipice hiranyaih. Es ist 
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also auch hier die oben schon hervorgehobene Beziehung von rudrd 
und Airanya vorhanden. Ebenso ist Agni nach A 3, I. IO, 20, 9 
hiranyarüpa; an der ersten Stelle steht das Beiwort neben rudrd, 
an der zweiten neben verschiedenen Farbennamen, unter andern 
auch arusd, dbradhnd, çóna. Agnis Rosse sind Adrayah, haritah 
und sie werden wie Rudra auch als arus@ und dadbhrü bezeichnet. 
Indra ferner wird direkt Arranydya genannt; er heisst Adrivarpas, 
härigipra, harıkeca, härıgmagäaru, hiranyabahu, sein Wagen, seine 
Peitsche sind golden, seine Rosse sind Adr? hiranyakecya u.s.w. 
(Muir 5, 84 f.). Varuna trägt drapim hiranyayam ı, 25, 13 und 
wohnt in einem goldenen Hause AV. 7,83, 1; Varuna und Mitra 
besteigen einen goldfarbigen Wagen. Die Maruts sind goldfarben, 
fahren auf goldenem Wagen, haben goldene Waffen u. s.w. (Muir 
5,148 ff.). Die Acvins fahren ebenfalls in goldenem Wagen (Muir 
5, 240), ihre Rosse sind köranyapani, ihre Schwäne Airanyaparna 
u.a. Die spáçah erhalten zwar nirgends eine gleiche Bezeichnung, 
dass sie aber als glänzend gedacht wurden, zeigt ihre Verbindung 
mit Varuna. Gerade in 9,73,7 ist leider ihre Deutung ganz un- 
sicher; es wird aber wohl hier von den Ädityäs die Rede sein. 
Varuna wird in dem dunklen Liede Strophe 3.9 direkt genannt; 
in Strophe ı ist er wohl unter dem ásura zu verstehen (v. Bradke, 
Dyaus Asura, Halle 1885 p. 71) und in Strophe 4 sind die spdgahı 
wohl auch auf ihn zu beziehen (Hillebrandt, Varuna und Mitra, 
Breslau 1877 p. 80); cfr. Bergaigne 3, 166 f. 

Die Deutung von rudra als »rote, »rötlich« und weiterhin als 
»schimmernd«, »hellglänzend« ist also überall zutreffend. Dass die 
Acvins auf rötlichem Pfade wandeln, erklärt sich daraus, dass sie 
nach Aufgang der Morgenröte erscheinen (Muir 5,238f.). Da ihr 
Wagen und ihre Rosse aufbrechen usaso vyustisu (4,45, 2), so er- 
scheinen dieselben rot und goldig, wie der Wagen des Mitra und 
Varuna goldfarbig (hiranyarüpa) ist usaso vyuslau (5, 62,8). 

Schwicrig ist @zrudra in 1, 180, 8: 

yuvam cid dhi Smagvinav ánu dyün 

virudrasya prasravanasya satal | 

Agästyo nardm nýšu pracastah 

käradhuniwa citayat sahásraih 
Im RV. treten in der Sage von Agastya vornehmlich drei Punkte 
scharf hervor, seine Entstehung zugleich mit Vasištha aus dem 
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Samen des Mitra und Varuna, sein Verhältnis zu I.opamudräa und 
die Stellung, die er gegenüber Indra und den Maruts einnimmt 
(Bergaigne 2, 393 ff... Aus Furcht vor dem eifersüchtigen Indra 
hat Agastya das für die Maruts bereitete Opfer diesen nicht dar- 
gebracht (I, 171,4), worüber sie sich 1, 170, 3 beklagen. Das Opfer 
findet statt ohne die Maruts und das sagt virudra »wobei die 
Maruts nicht waren«, »ohne die Maruts«. Die Maruts werden oft 
rudrasah oder rüdrah »die roten« genannt (Grassmann s. v.). 
Im Gegensatz zu den Maruts hat Agastya die Agvins beim Opfer 
ausgezeichnet. Es heisst 1, 117,11, dass die Açvins die Viçpalà 
hergestellt haben, nachdem sie durch das Gebet des Agastya ge- 
kräftigt worden waren; 1,184,5 wird gesagt, dass dieses Lied von 
den Mänäs für’ die Acvins gedichtet worden sei und die Acvins 
werden aufgefordert, sich bei Agastya zu erfreuen, dem sie nach 
8, 5, 26 geholfen haben. Unsere Strophe gehört in denselben Ge- 
dankenkreis. Sie besagt, dass Agastya bei seinen täglichen Opfern 
die Maruts überging, die Acvins dagegen ganz besonders auszeich- 
nete. Aus 7, 60,6 aceldsam cic citayanti dákšath ergiebt sich, 
dass der Instrumental sahasrath zu citayat gehört. Was damit 
gemeint ist, ergeben folgende Stellen. 


1, 131,2: /ndram na yaplaic citáyanta aydvalı 
stomebhir Indram aydvahı | 
2,34,7: apanap brahma citáyad divé dive 
5,41,7: úpa va se vandyebhih güsaih 
prá yahvi divá; citäyadbhir arkallı | 


Ferner 7,25, 3. 8, 57,3 sahdsram gdmsah; 6, 34,3 yádi stotärah 
çatám yát sahdsram grnänti girvanasam. Sayana wird also 
recht haben, wenn er słotrat ergänzt. Dadurch wird nun auch 
das dunkle Wort Zäradhuni aufgehellt. Es kann nicht »Schlacht- 
rufe bedeuten (Roth), da Agastya mit der Schlacht nichts zu thun 
hat und dass er mit einer »Kriegstrompete« (Grassmann) oder 
einer »Posaune Kärädhuni« (Ludwig) verglichen wird, hat er nicht 
verdient. Es kann dem Zusammenhang nach nur »Barde«, »Lob- 
sänger« bedeuten; käradhuniva ist also aufzulösen in Aaradhunir 
iva, also käradhuni m. anzusetzen. Zur Auflösung vergleiche man 
Roth, KZ. 26, 49 ff. Verf., ZDMG. 35, 721. Das Wort zerlegt 
sich in *kära »Lobgesang«, »Loblied« = kârá und dhüni; cfr. giro 
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dhúnayah 7,5,5. Dass es in der vedischen Zeit einen besonderen 
Stand der Barden gab, erfahren wir aus RV. 9, 112, 3 Zarür ahdım. 
Mit einem solchen professionellen Sänger wird Agastya hier ver- 
glichen, weil er die Acvins in Tausenden von Liedern rühmte. Der 
dritte Vers: Agdstyo naräm nýšu präacastah »Agastya unter den 
Menschen der berühmte der Menschen: besagt »ÄAgastya der be- 
rühmteste Mensch, nrsu steht pleonastisch wie im klassischen 
Sanskrit sehr oft b4uvz; man vergleiche zu unserer Stelle z. B. Nala 
1,15 Nalah...lokesv apratimo bhuvi. Die ganze Strophe ist also 
zu übersetzen: »Euch, o Acvins, verherrlichte täglich, wenn er 
die Spende darbrachte, von der die Maruts nichts erhielten, Agastya 
der hochberühmte Mann mit Tausenden von Lobliedern, wie ein 
Barde.« virudra trägt also zur Aufklärung von rudra nichts bei, 
widerspricht aber auch nicht der aufgestellten Etymologie. Gleiches 
gilt von rödasi. Nichts berechtigt uns, mit Grassmann als 
Grundbedeutung des Wortes anzusetzen »Welt«; sie kann ebenso 
gut »Himmel« sein. Dafür spricht sogar, dass Rodasi, des Rudra 
Gattin, 6, 66,6 svdgocih genannt und mit dem Lichte (róka) ver- 
glichen wird. 6,50, 5 heisst es von ihr: mimydksa yesu Rodasř 
nú devi. Dass aber Rodas? und rodasi zusammen gehören, ist 
doch kaum zu bezweifeln. Ob 5,46, 8. 7, 34, 22. 40, 2 ein Fehler 
in der Überlieferung des Accentes vorliegt, ist nicht zu entscheiden. 

Schliesslich will ich noch auf die von B.-R. s. v. rólīta aus 
dem Käthakam 24, 2 angeführte Stelle aufmerksam machen: rohi- 
tarúpam pagavo bhüyisthah. Zu dieser indischen Auffassung stimmt 
es vortrefflich, dass der rote Gott Rudra zugleich Jagupatıh oder 
paründm ddhipatih ist und die Tiere als ihm zugehörig genannt 
werden: raudra vaí pagdvah. 


3. Zu nfn. 


Wie »Pn ist auch zu beurteilen zeit, W hitney, Grammar 
$ 343e bemerkt: »7Z ‘bird’ has in RV. the nom. ves (beside vzs).« 
Ebenso Lanman p. 375 und Grassmann s.v. vi. Als Genetiv 
kommt veh im RV. vierzehnmal vor; darunter elfmal (1, 72,9. 96,6. 
164, 7. 3, 5,5.6. 7,7. 4 5,8. 27,4. 6,48, 17. IO, 5,1. 105,2) am 
Ende eines Stollens oder Verses. 1,130, 3 hat es nach Ausweis 
des Metrums eine ältere zweisilbige Form verdrängt und steht am 
Anfange des Stollens; nur an zwei Stellen ı, 116, 15 und 4,40, 3 


ai 


Via 
>. 
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steht es im Inneren des Verses. Damit ist sein Erscheinen als 
Nominativ erklärt; der Casus ist formelhaft geworden. Als Nomi- 
nativ erscheint vé% fünfmal, darunter zweimal 1, 173,1 und 3, 54, D 
am Ende und dreimal 6, 3, 5. 9, 72,5. 10, 33,2 am Anfange eines 
Verses oder Stollens. Gleiches gilt von ëëeb 10, 83,6 utá bodhy 
apeh, das auch jeder andere als »whoever loves anomalies« (Lan- 
man p. 375) nur übersetzen kann sund sei (mir) ein Freunde; cfr. 
3, 51,6 bodhy ãpih; 8,3,1 apir no bodhi; 45, 18 bhdver äpir no 
dntamah. Unter den dreizehn Stellen, an denen der Nomin. apih 
erscheint, ist nur eine 4, I7, 17, in der er am Ende eines Stollens 
begegnet; der Genetiv apeh dagegen steht an beiden Stellen, wo 
er vorkommt, 2, 27, 17. 4, 3, 13 am Ende des Stollens. Zu beachten 
ist, dass, wo veh und apeh am Ende erscheinen, das Metrum fast 
ausschliesslich Tristubh ist. 


4. Dative auf -a. 


Kluge hat KZ. 25, 309f. im Anschluss an Mahidhara die 
Form marya RV. 1,6, 3 für einen Dativ erklärt, indem er mdrya 
schreibt und dies = altem *"naryai setzt. Gegen diese Erklärung hat 
sich Roth KZ. 25,602 gewendet. Roth hebt hervor, dass sonst 
eine derartige Casusform nicht vorhanden sei und dass durch Kluges 
Erklärung der Sinn verdorben werde; nicht der Mann solle Gestalt 
bekommen, sondern die ganze, vorher im Dunkel liegende Welt. 
Der letztere Einwand wiegt nicht sehr schwer. Man könnte *mzár- 
yai collectiv fassen, wie oft mdnu, mdnus, jána, nf, also = »den 
Menschen: und das wäre dem Sinne nach genau dasselbe, was 
Roth fordert. Umgekehrt steht später so /okah für lokak. Was 
mich an Kluges Erklärung zweifeln lässt, ist einmal, dass márya 
im Veda nie in dem allgemeinen Sinne von »Mensch« steht, so- 
dann die offenbare Parallelstelle 8, 45, 37, an der ein Dativ. sing. 
unmöglich ist. Das Wort kann auch nicht »Menschen« bedeuten, 
wie Ludwig 5, 161 ganz richtig bemerkt unter Berufung auf TMBr. 
7,4,3. 5,15. 6,4.5. 8,1. Roths Verbesserung ajayata für aja- 
yathäh scheitert schon daran; man sieht aber auch gar nicht ein, 
wie je ein ajayata hätte zu ajayathah verderbt werden können, 
eine Lesart, die nur Schwierigkeiten hervorruft. Die Erklärung von 
marya als Voc. sing. masc., die Grassmann 2,504 vorgetragen 
und Lanman p. 339 gebilligt hat, scheitert daran, dass marya 
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RV. 1,6,3. 8,45,37. TMBr. 7,5,15. 6,5. 8,1. Gopathabr. 1,1,31 
(Ludwig 4,199) vor Vocalen erscheint. Auch reiner Voc. plur. 
masc. (Bergaigne 2,380) kann die Form nicht sein; dem wider- 
sprechen direkt RV. 1,6,3 und Gopathabr. 1,1,31, wo nur von 
einem Schüler des Maudgalya die Rede ist. B.-R. verweisen noch 
auf VS. 10,9. TMBr. 4, 10,1 und Çatapathabr. 14,9, 4,4, Stellen, 
die kein neues Moment für die Erklärung beibringen. Wesentlich 
das Richtige hat längst Max Müller gesehen, indem er unter Be- 
rufung auf Väj. Prätig. 2, 16 in maryah »some kind of asseveration 
or oath« sah (Translation p. 18). Das Va Prätig. bezeichnet mar- 
yah ausdrücklich als Partikel (nita) und führt es zusammen auf 
mit vå, ca, kam, u, cid, samasmäd, gha, ha, sma, tva, im, are, 
svid. Weber kann sich nicht erklären, weshalb der Verfasser des 
Prätig. maryâh nicht als Vocativ gerechnet hat (Ind. Stud. 4, 155). 
Der Grund ist einfach der, dass auch nicht an einer Stelle die 
Bedeutung »o Männer, oder xo Menschen: passt. Kluge will 
zwar RV. 8,45, 37 diese Bedeutung annehmen, aber ganz mit Un- 
recht, da dort niemand angeredet wird, wie sich unten zeigen wird. 
maryalhı steht auf gleicher Stufe mit dAoh. Auch dieses ist ja ur- 
sprünglich Voc. sing. zu dbhavant für *bhavas und dann ganz zur 
Partikel geworden. Vermutlich steckt ein alter Vocativ auch in 
bhala 10, 86,23 bhadram bhala tydsya abhüt »es wurde ihr wohl«; 
AV.7,56,7 sarve bhala.bravatha »ihr sollt alle sprechen«. bhala 
hebt also das vorhergehende Wort hervor, wie eva und genau dies 
ist der Gebrauch von maryah im TMBr., wo es durchweg bei ety- 
mologischen Erklärungen steht. 4, 10, ı mahan marya vratam yad 
imam adhinvid iti tan mahäavratasya mahävralatvam »es heisst 
mahavralta, weil es eine.grosse Milchspeise war, die ihn sättigte«. 
7,4,3 brhati marya yayeman lokan vyapameti tad brhatya brhatt- 
vam »sie heisst drhati, weil es die byr Aati war, durch die wir diese 
Welten erlangten«. 7,5,15 yudha marya ajaismeti tasmad yau- 
dhajayam ses heisst yaudhajayam, weil wir durch Kampf (die 
Asura) besiegten«. 7,6,4 rathan maryalı ksepnatarid iti tad 
rathantarasya rathantaratvam »es heisst rathantaram, weil es 
schnell den Wagen (= dic vac) bestieg«. 7,6,5 brhan maryå 
1dai sa jyog antar abhüd iti tad brhato brhattvam »es heisst brAat, 
weil es das rhat war, das lange verborgen ware, 7,8, 1 vamamı 
marya ida devesv äjaniti tasmad vamadevyam »es heisst vama- 
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devyanı, weil es als den Göttern lieb (anders Säyana) entstande«. 
Sayana erklärt maryah überall mit že martyah und lässt bald die 
Götter, bald Indra allein sprechen. Auch Yäaska und Devaräja er- 
klären es mit martyah oder maryada. Es ist ganz klar, dass es 
an allen diesen Stellen lediglich im Sinne einer hervorhebenden 
Partikel steht. Ebenso an allen übrigen. Gopathabr. 1,1,31: kim 
svin marya ayam tan Maudgalyo 'dhyeti yad asmin brahmacarye 
vasali, »begreift es denn auch dieser Maudgalya wirklich, weil er 
sich so des Studiums befleissigt?« Gatapathabr. 14,9, 4,4: dahdvo 
märya brahmanayanä nirindriya visukfto 'smäl lokät präyanti 
»viele Abkömmlinge von Brahmanen scheiden aus dieser Welt kraft- 
los, ohne Gutes zu thun«. Der Accent auf »dryah ist natürlich 
falsch. VS. 10,9 ist wertlos. Es wird also maryah auch im RV. 
nichts anderes bedeuten als sonst. RV. 1,6, 3 übersetze ich: »Licht 
machend dem Lichtlosen, Schmuck dem Schmucklosen, entstandest 
du zugleich mit den Morgenröten.« Peah wird also durch maryäh 
hervorgehoben. Schwieriger ist 8, 45, 37: 

ko nú marya dmithitah 

sákhå sdakhayam abrawvit | 

Jahä ko asmdd isate | 
Die Schwierigkeit liegt lediglich in dem letzten Verse. Zo nú mar- 
yah entspricht dem kim svin maryahı des Gopathabrähmana. Statt 
jahä kó will Grassmann 1,588 jdhako lesen, das als v.1. TA. 
1, 3, I erscheint und vom Scholiasten mit kanagrtla erklärt wird. 
Ludwig 5,161 f. scheint gleichfalls ja4@ko lesen zu wollen, das 
er richtiger erklärt als Grassmann. Roth im kürzeren Wörter- 
buch will Zoé als Interjection fassen im Sinne von »bah!«. L ud- 
wig hat durch Nachweis der Parallelstellen bereits den richtigen 
Weg gewiesen. Vor allem kommt in Betracht 8,96, 7 V’rtrasya 
två gvasäthäd iSamana vigve deví ajahur yé sdkhäyahı, sodann 
8,7,31 kád dha ninám kadhapriyo yad Indram djahätana | kó vah 
sakhitvä ohate j|. Ich füge hinzu 10, 89,3: yah... Indrag cikäya 
nd sakhäyam íšť. Danach scheint auch mir mit dem TA. jahako 
zu lesen zu sein. Ich fasse es als durch das Metrum veranlasste 
Form für jahako, das zu Unädisütra 2, 34 von Ujjvaladatta mit 
fyagın »im Stich lassend« erklärt wird und übersetze: »Welcher 
Freund hat wohl, wenn nicht gekränkt, zu einem Freunde gesagt: 
ser lässt uns schmählich im Stich: (wörtlich: ser weicht von uns 





64 Pischel, 


zurück, uns im Stiche lassend«). Angeredet wird Indra, dem in 
der folgenden Strophe ins Gedächtnis gerufen wird, dass er immer 
Soma im Überfluss bei dem Dichter gehabt habe; er habe also 
keinen Grund, dem Dichter zu grollen, vielmehr Anlass, ihm als 
Freund gnädig zu sein (2vftvad bhütu te manah Strophe 36). 

ùs ist jetzt nicht mehr schwer zu sehen, wie maryah zur Par- 
tikel geworden ist. Ursprünglich war es ein Anruf der Maruts, die 
häufig waryah genannt werden (Bergaigne 2, 380. 388). Diese 
Bezeichnung ist für die Maruts so charakteristisch, dass der Inder 
bei marydh im Anruf an andere Götter als die Maruts gar nicht 
denken konnte. Dass die Maruts aber mit Vorliebe angerufen wurden, 
das zeigt der ebenfalls zur Partikel herabgesunkene Anruf evayä- 
marut 5,87, 1—9 = evoe Marutes!! maryåh entspricht also, wie 
bereits Max Müller hervorgehoben hat, dem lateinischen mehercle ; 
es lässt sich ferner vergleichen edepol, pol, me dius fidius u.a. 
marydhı ist aber mehr als alle diese Worte zur blossen hervor- 
hebenden Partikel geworden. 

Ein alter indogermanischer Dativ *naryai ist also abzuweisen. 
Indes giebt es doch, wie ich glaube, im RV. cine Anzahl kurzer 
Dative auf -2 statt dito Die Möglichkeit ciner solchen Form wird 
bewiesen durch ihr Vorkommen im Päli. Es findet sich dort Zadha 
für /abhaya in der Redensart /abha vata me oder /abhä vata no 
(Childers s.v. /abho), auch freier wie Parinibbänas. p. 48,6 tassa 
te avuso labha, tassa te suladdham und Milindapaäho p. 17, 19 
labha no tata, swaddhanyı no tata und in Verbindung mit einem 
Adjectivum in gleicher Form Suttanipäta v. 31: /abha vata no 
anappaka. Ausser /abha führt E. Kuhn (Beiträge zur Päli-Gram- 
matik p. 71) noch an esana für esanaya.” Ursprünglich kam diese 
Form wohl nur in Versen vor, von wo sie erst später in die Prosa 
eindrang. Ihre Erklärung ergiebt sich aus dem vedischen Ge- 
brauche. 

Vedische Dative auf & sind die folgenden. sakiy@ 10, 10, I: 
d cit sakhayayı saklıya vavrtyam. Dass sakhyä hier Dativ ist, 
zeigt die stets wiederkehrende Construction von vart mit Dativ, 
wie /ndram dote, vas suvitãäya, enam sumnäya, Miträvdruna 


1 5,41, 16 ist eraya marúto dechoktau Glosse, ebenso wie in Strophe 17 dé- 
viso vánate märlyo vah. i 


7 athå Girnår-Inschrift 12,9 ist fehlerhaft (Senart, Inscriptions 1,258). 
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hoträya u. s. w. (Grassmann s. v. vré). Statt des Dativs kommen 
zuweilen vor decha und úpa, der blosse Accusativ nirgends, denn 
1, 152,7 ist vam Genetiv zu ndmasa und avasa. Säayana erklärt 
sakhyã an unserer Stelle mit sakhıyaya stripurusasamparkajani- 
famitratvaya, zu SV. 1,4, 1,5,9 (1,689 ed. Satyavrata Sámaśramí) 
aber mit sakhyena stutibhir ity arthah. Grassmann und Det 
brück (Vedische Chrestomathie Halle 1874 p. 35 Anm. ı) fassen 
sakhyä als Acc. plur., Delbrück bemerkt aber, der Acc. plur. 


habe den Sinn des Dativ. Lanman p. 336 entscheidet sich für vos» up 


den Instrumental sing., ebenso Ludwig, der5,511 bemerkt: »sa£fhyd: 
alter Instr., der hier mit dem alten Local. Dat. hart zusammen- 
stösst; denn es liesse sich auch ‘zur Freundschaft’ übersetzen.« 
Lanmans Einwand, es sei überflüssig, einen Freund zur Freund- 
schaft zu bewegen, ist nicht stichhaltig. Yami wünscht erst, dass 
Yama ihr Freund werde; sie nennt ıhn Freund nur, weil sie ihn 
liebt. Das zeigt das ganze Lied, deutlich schon die zweite Strophe, 
in der Yama antwortet: nd te sdkha sakhıydm vasty etát; te sakhä 
d.h. den du als Freund ansiehst. Diese Strophe zeigt auch, dass 
wir in sakhıy@ den Singular zu suchen haben und der Sinn, wie 
die stehende Verbindung von vart mit dem Dativ, weisen allein 
auf den Dativ. Zu vergleichen sind auch 1, 101,1 sakhıyaya ha- 
vämahe; 138,2 huve yat två... sakhyäya; 6,57,1 Indrä nu Pů- 
Sana vayám sakhıyäya svastáye huvema väjasalaye; 6,60, 14: sd- 
khayau devau sakhyäya... havamahe, ein Beispiel, das besonders 
gegen Lanman und für die Auffassung als Dativ spricht (cfr. 7, 
18,12); 10, 36,7 úpa hvaye... sakhyäya; 10,73,4 d Näsatya sa- 
khyäya vaksi. Genau entsprechend ist 4, 17, 16 (cfr. 10, 131,3) /- 
dram sakhyäya... & cyavayamah; cfr. auch 5,29, 11. 10, 64, 7. 
Dativ ist ferner rana 9, 7,7: 


sa Vayım Indram Agvinä 
sakdam mädena gacchati | 
rdna yó asya dharmabhih ': 


Der Padapätha hat raua, das Sayana mit ramate erklärt Bol- 

lensen (ZDMG. 22, 574) meint, rdaa stände für ráo = rdnas und 

ihm hat Benfey beigestimmt (Quantitätsverschiedenheiten 3, 34). 

Benfey übersetzt: »Dieser (Soma) geht zu Väyu, Indra und dem 

Acvin-Paar mit Rausch (d. h. wird von ihnen getrunken und be- 
5 
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rauscht sie), welcher (Rausch) Kampflust ist durch dessen (des 
Somas) Eigenschaften.«e Als Sinn giebt Benfey an: »der Rausch, 
den der Soma gewährt, verleiht Kampflust.e Abgesehen von dem, 
trotz Benfeys Ausführungen (Quantitätsverschiedenheiten 1, 35 ff.), 
mir doch noch sehr zweifelhaften Übergang von as in â, spricht 
gegen diese Auffassung, dass sie viel zu gesucht und künstlich ist. 
Unter dem sá kann dem Zusammenhange nach nur der Soma ver- 
standen werden; yah auf sá zu bezichen, was das nächstliegende 
ist, geht nicht wegen asya; man muss yah also mit wddena ver- 
binden. Fasst man rdıa = ránåya, so ist mddo yó rdnäya = »ein 
Rausch, der zur Freude gereicht« d. h. keine üblen Folgen hat, 
wie sonst der Somarausch oft (Zimmer, Altind. Leben p. 274 ff.). 
Beweisend sind 1,91, 13: sóma rärandhi no Ardi; 3,42,8 ešá (scil. 
somah) rarantu te hrdí. Das heisst: »er bekomme deinem Magen 
gute und wir haben hier die Wurzel zu rang Ebenso ist IO, 29, 3 
mddo räntyah »ein Rausch, der gut bekommen ist« (wörtlich: ser, 
freulich«e) und 3,47,1: /ndra rdnaya piba somam mddäya enthält 
ein èv dız Gucby, indem rduaya mddaya = mddäya räntyäaya zu fassen 
ist, was an unserer Stelle mit Hilfe des Relativums »z24do yo rdna(ya) 
ausgedrückt ist; cfr. 9, 96,9 sömo ranyo mädaya. Ich übersetze 
also: »Er fliesst, wie es seine Art ist, zu Vàyu, Indra, den Acvins 
mit einem Rausche, der ihnen (nur) Freude macht: Durch diese 
Auffassung erledigt sich die Ansicht von Grassmann, der s. v. 
ran corrigieren will á#e im Sinne des ramate von Säyana, was 
schon die gleiche Lesart SV. 2, 4, 2, 2,7 unwahrscheinlich macht, 
und die von Ludwig, der (5, 339) rána als 3. Sing. Praes. fasst. ! 
Die v.l. rána SV. 1,5,1,4,4 für ranan RV. 10, 25, I ist wohl nur 
aus ciner Reminiscenz an unsere Stelle entstanden. 

Als Dativ ist ferner anzusehen mádå 8,49, 3: & två suläsa 
indavo mäda ya Indra... pradnti. Ich construiere: & prnánti två, 
indawo yé sutäso mádå unter Vergleichung von zahlreichen Stellen 
wie 4, 35,4 atha sunudhvam savanamı mädaya; 6: yó val sunöli... 
sivanam mädaya; 6,40,1: fübhyam sutó madaya; 9,51,4: tvám 


t Die Worte sa višvaůù vy ürchat TS. 2, 3, 2,6. 6,5, 11,3 fasse ich nicht mit 
Zimmer (Altind. Leben p. 275) im Sinne von »er ging nach allen Seiten auseinander 
(schwoll auf)«e, sondern mit Rücksicht auf die wwsSwcika = ser ging nach beiden Seiten 
auseinander«e d. h. »er bekam Erbrechen und Durchfall. Man vergleiche Xenophon 
Anabasis 4, 8, 20: Ypouv xxi ärm BrezwWper abroig. 
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hi soma sutöo mädaya; 10, 112,5: sd te mddäaya sutá ndra só- 
mah u.s.w., cfr. auch 8, 33, 15. 
Ferner 4, 34, I: 


Rbhür Vibhva Väja Indro no dccha 
imám yajüdın ratnadheyöpa yäta | 


Dass ratnadheya nicht Accus. plur. sein kann, wie Grassmann 
annimmt, haben Lanman p. 336 und Ludwig A 167 bereits ge- 
nügend bewiesen. Beide fassen es als Instrumental. sing.; der ve- 
dische Sprachgebrauch erfordert durchaus, es als Dativ zu fassen. 
Die beste Parallele bildet Strophe 11 desselben Liedes: Rbhavo 
yajüd asmin sám Indrena mádatha sám Marüdbhih sám räjabhi 
ratnadheyaya deväh; ferner 7,9,5 yaksi devän ratnadheyaya vigvan. 
Dativ ist sodann dand 5,52, 14.15. 87,2. 8, 20,14. 33,8. Darüber 
werde ich unten ausführlicher handeln. 

Ein Dativ auf Z steckt sodann in dem vielbesprochenen #ranä. 
Bollensen hat auch diese Form, wie zéng, als für krano = krandh 
stehend erklärt (ZDMG. 22, 574 f.), ohne auf die grossen Schwierig- 
keiten einzugehen, die sich bei dieser Annahme für die Erklärung 
ergeben. Ich bin ganz ausser Stande, mit der von ihm vorgeschla- 
genen Bedeutung »Mischer«, womit der den Somatrank bereitende 
Priester bezeichnet worden sein soll, auch nur eine Stelle in Ein- 
klang zu bringen. Roth im PW. Nachtrag ı setzt ein Substantiv 
krand in der Bedeutung (»etwa«) »Sehnsucht«e, »Verlangen« an 
und fasst Zrand als Instrumental dazu. Im kürzeren Wörterbuch 
setzt er Zränä als Adverbium an in den Bedeutungen: »gern, willig; 
sofort«e. Wohin er die Formen kränäya, kranasya, kranäh, krä- 
näsah jetzt stellt, kann ich nicht ersehen. Lanman (Noun-Inflection 
P. 334, cfr. p. 329) sieht mit Roth in #räxä einen Instrumental 
und übersetzt »with longing«, »eagerlye. v. Bradke weicht nur 
insofern ab, als ihm die Bedeutung: am der That, wirklich, gerade, 
geradezu« besser zu passen scheint (Dyaus Asura p. 35 ff... Grass- 
mann will Zranä als Nominativ zu Aranan fassen, das im Nomin. 
an die Stelle von Araudh, dem Part. praes. ätmanep. zu Mr. kar 
(thun) getreten sei; Ludwig meint, Äräand sei ein Genet. plu- 
ralis (4, 334). 

Die einzige Stelle, die über Form und Bedeutung von #rand 
Aufschluss geben kann, ist I, 134,2: mändantu två ... indavo smát 
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kranäsah sukrtäh... göbhih kranäh. Vergleicht man Stellen wie 
8,82, 5 göbhih gritäh söomah; 9, 96, 22 akto gobhih kaláçâň Z vivera; 
9,109, 15 gobhih eritäsya nfbhih sutädsya, so drängt sich die Ver- 
mutung auf, dass kränd etwas Ähnliches bedeuten muss wie aæktá, 
gritd. Fasst man es als p. p. p., so zerlegt es sich in kra-nd und 
kann zusammengestellt werden mit p. p. p. wie gland, ghräna trâna, 
nirvana, präna, çyâna, grdna, händ (Benfey, Vollst. Sktgr. $ 897). 
Dafür spricht das in I, 134, 2 daneben stehende s##£rtdh. Die Wurzel 
krd »mischen« liegt vor in xox-ıre. Eine andere Möglichkeit ist 
die, bisher allein zugelassene, dass k£rand p. pr. ätmanep. zu Ykar 
ist. Dann stände es in passivem Sinne und es liessen sich Stellen 
vergleichen wie 9, 50,5 gobhir añjânáh; 9,109, 17 göbhih grind- 
nah u.a. Der Gebrauch des Wortes spricht jedoch allein für die 
erste Erklärung. In derselben Strophe I, 134, 2 begegnet krdndh 
noch einmal: ydd dha kranäd irdahyai ddksam sácanta ütdyalı | sa- 
dhricinä niyúto davane dhiya úpa bruvata im dhiyah || Dies über- 
setze ich: »Wenn die gemischten (Somatränke, indavah vorher) 
helfend (#tdyah) ihm zuströmen (sacante), um seine Kraft zu heben 
(vermehren), dann veranlassen (úpa dbruvate) sie seine Gespanne 
und seinen Sinn gemeinsam zum Geben« d. h. wenn Vävus Kraft 
durch Somaspenden gestärkt wird, so lenkt er sein Gespann wie 
(sadhricinäh) seinen Sinn dem Öpferer zu, um ihn zu beschenken. 
Als Grundbedeutung darf man also wohl mit Sicherheit »gemischt« 
anschen. Diese wird auch I, 132,2 vorliegen: swvarjese bhara aprd- 
sya vakmany usarbüudhah svasminn aljası krandsya sväsminn dñ- 
Jasi | ahann Indrah... Indra tötete die Feinde in der Schlacht 
(svarjese bhare) mit Hilfe von drei Dingen: dem Gebete des Opfe- 
rers (apräsya vakmanı), dem Opfer selbst, das Agni (usarbüdh) 
überbringt und dem Rausche des Soma (krandsya). Das ist ja 
die gewöhnliche vedische Anschauung, für die ich auf Muir 5,88 ff. 
verweise. Vor dem ersten svasmin ist ein dreisilbiges Wort aus- 
gefallen, sicher weder Agneh (Grassmann) noch Arändsya (Bot 
lensen), eher ein Participium, das an wsarbüdhah oder svasmın 
anklang. afjasi steht deutlich in Parallele mit v@Aman:, wodurch 
die Auffassung von svásmin bestimmt wird. Ich übersetze: »Indra 
tötete (die Feinde) siegreich in der Schlacht beim Gebete des 
Öpferers, im vollen Glanze des [entflammten] Agni, im vollen 
Glanze des gemischten (Soma).s Etwas weiter führt uns 10,92,6: - 
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krand rudrä Marúto vigwäakrstayo 
divah gyenäso dsurasya nildyah '| 
Aus Strophe 5 ist zu ergänzen prá Rudrena yayina yanti und krandh 
heisst also »zusammen mit«. Diese Bedeutung ergiebt sich un- 
gezwungen aus der Grundbedeutung »gemischt«, »vermischt«. Ebenso 
heisst mir »gemischt« und dann »zusammen mit«, »begleitet von«. 
Mit v. Bradke (l..c. p. 36) gegen den Padapätha in £ränä hier 
ein Adverbium zu sehen, ist nicht nötig. Gleiche Bedeutung hat 
das Wort 1,139, 1: Ä 
ydd dha kräanä Vivásvati näbha samdäyi ndvyasi | 
ádha prá sů na úpa yantu dhitdyo 
devãň ácchå nd dhitäyah || 
Zunächst ist klar, dass der Accent auf dem xá vor dhitayah zu 
streichen und za als metri caussa für no = nas stehend zu denken 
ist. Das erfordert der Parallelismus und der Sinn. Sodann kom- 
men in Betracht drei Stellen, die »abha erklären. 


4,44,5: md vam anyed ni yaman devaydnlahı 
sám yád dadé näbhih pürvyäa van || 
9,10,8: näbha näbhim na & dade 
 cákšuç cit sürye sácå | 

9, 79,4: diví te näbhä paramó yá âdadé | 
Die zweite Stelle hellt alles auf. Oft genug wird vom Soma ge- 
sagt, dass er die Menschen zu den Göttern bringt, sie unsterblich 
macht. Und so sagt 9, 10,8: »er verbindet unsern Nabel mit dem 
Nabel der Götter, unser Auge mit der Sonne« d.h. er bringt uns 
zur Einheit mit den Göttern im Himmel, stellt unsere alte Ver- 
bindung mit den Göttern wieder her. So ist dann 4, 44, 5 aus 
näbhih prvy zu vam zu ergänzen näbhä, 9, 79, 4 aus näbha zu 
Ze ein näbhih und in unserer Strophe I, 139, I zu ndvyasi ebenfalls 
ein näbhih, und wie 9, 79, 4 steht divi näbha, so in 1,139, I V’rva- 
svati näbhäa, was genau dasselbe bedeutet. 4, 44, 5 besagt also: 
nicht mögen euch andere Fromme abhalten, wenn die alte Ver- 
bindung (= Freundschaft) mit euch wieder angeknüpft wird« wört- 
lich: »wenn, wie früher (pärvyäa), unser Nabel (vor z@bhih ist wohl 
ein na = nah ausgefallen) verbunden wird mit eurem.« Ferner 
9,79,4: »Der Nabel von dir, dem vorzüglichsten, wird angeknüpft 
an den Nabel im Himmel« d.h. du steigst von der Erde zum 
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Himmel hinauf, ein Gedanke, den der folgende Vers glossiert: 
prihivyäs te ruruhuh sänavi ksipah. Wie ruruhuh, bapsatı, du- 
duhuh zeigen, ist der Accent auf dade zu tilgen, als irrtümlich 
durch ydlı veranlasst; die Construction ist: [rabhis] te, yah pa- 
ramo [asi], ädade näabha divi. So also auch 1, 139, 1: »Voran 
stelle ich in meinem Gebete den Agni, wir suchen uns aus die 
göttliche Schar (der Maruts), Indra und Väyu suchen wir uns aus; 
wenn aufs neue (návyasi) unser Nabel verknüpft wurde mit dem 
Nabel beim Vivasvant Id h. wenn auf diese Weise unsere Verbin- 
dung mit den Göttern hergestellt wurde], dann möge unsere An- 
dacht sich erheben, zu den Göttern unsere Andacht sich erheben.« 
Ich habe Zränë nicht übersetzt; es ist klar, dass es kein neues 
Moment für die Erklärung der nun völlig deutlichen Strophe bei- 
bringt. Wenn man vergleicht 1, 166, ıı sdyımigla Indre Marutah 
und 6, 23, I sutá ít tuám nimigla lndra some, so wird man nicht 
Bedenken tragen, auch #rand mit dem Locativ »abha zu verbinden 
und es als Nom. sing. fem. zu fassen, gehörig zu gdougr? näabhih. 
kranä ist neben sam in samdäyt pleonastisch, wie samam neben 
micra in migräah svagosahasrena samamı gäavah Ind. Spr. è? 6187 
(DR s. v. »zigra). Auch hier könnte man £ranä als Adverbium 
fassen; nötig ist dies aber auch hier nicht, wie sonst an allen noch 
übrigen Stellen. 1,58,3 kraud Rudrebhir Vasubhih...vy änusdg 
värya deva ruvati »zusammen mit den Rudras und Vasus verteilt 
der Gott beständig Gütere. 9,86, 19 krand sindhünam kaláçâñ 
avivagat »zusammen mit den Wassern liess er die Becher ertönen«, 
d. h. wenn er mit Wasser, Milch u. s. w. gemischt worden ist. 
Ebenso 9, 102, I: 


kranä çiçur mahinam hinvann rtasya didhitim 


Der Soma wird öfter çíçu allein genannt und man verbindet daher 
am besten kZrand mit mahinam. »\Woenn das Kind zusammen mit 
den Wassern (d. h. wenn er gemischt ist) das Opferwerk befördert, 
dann übertrifft er alles Gute.« An diesen beiden Stellen schimmert 
die ursprüngliche Bedeutung noch durch. 10, 132, 2 yuwvoh krandya 
sakhyair abhí Syama raksasah »durch die Freundschaft mit euch 
mögen wir die Feinde überwinden<. Diese Stelle ist es, die für 
die Auffassung der Form Aränd entscheidend ist. An und für sich 
könnte Ärand Instrumental sing. sein; der ganz gleiche Gebrauch 
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von krandya zeigt, dass es Dativ ist, adverbial verwendet wie 
ciraya, ahnaya, arthäya. Etwas anders gewendet ist 5, 10,2: tve 
asuryam ruhat kränä Mitrö nd yajüiyah. Hier sind zwei ur- 
sprünglich getrennte Constructionen verschmolzen worden. Man 
konnte sagen kranä Mitrena yajiiiyah »du bist mit Mitra zusam- 
men zu verehren« und Afitrö ná yajüiyah »du bist wie Mitra zu 
verehren«e. Die Verschmelzung ergiebt rând Mitro na yajñíyah 
und Zrärä-nd kommt so hier scheinbar zu der Bedeutung »gerade 
so«, auf die v. Bradke geraten hatte: »du wurdest ein Asura und 
bist (dadurch) ebenso verehrungswürdig wie Mitra.« Eine ganz 
ähnliche Verschmelzung zweier Constructionen liegt vor in 5,7, 8: 


susür asůta maltä kranä ydd anage bhagamı 


Hier sind die beiden Constructionen: susär asüta mätä kranä bld- 
gena und susür asta mätä ydd ånaçť bhagam zusammengcefallen 
= vleicht gebärend gebar ihn die Mutter, sobald sie den Liebes- 
genuss erlangt hatte« i.e. unmittelbar nach dem Liebesgenuss. Es 
bleibt jetzt nur noch die schwierige Stelle 10, 61, ı übrig, über 
deren Sinn nur Vermutungen aufgestellt werden können, da das 
Lied »zu den schwierigsten, fast möchte man sagen hoffnungslose- 
sten Partien des RV.« (Ludwig 5, 523) gehört. Ich bin über- 
zeugt, dass der Anfang des Liedes auf eine alte Sage anspielt. 
Der gürtävacdh in Strophe ı kann kaum ein anderer sein als der 
gürtdvacastamah in Strophe 2, also Türvayäna, der nach ı, 53, 10 
ein gewaltiger junger König (mahe räjüe yüne) und Schützling des 
Indra (1,53, 10. 174, 3. 6, 18,13) war. gürtavacas heisst »gepricse- 
nes Wort habend« d.h. »einer, dessen Worte man gern hörte. Den 
Gegensatz dazu bildet deutlich dandya dabhyaya in Strophe 2, von 
der wir bei der Erklärung ausgehen müssen. Dem Türvayana wird 
hier Cyavana gegenübergestellt. Cyavana aber war ein Günstling 
der Agvins und der RV. berichtet uns, dass sie ihn wieder jung 
gemacht haben (Myriantheus p. 93). Das Gatapathabr. 4, 1,5, 1 ff. 
erzählt uns, wie dies zugegangen ist und dass die Agvins es dem 
Cyaväana verdanken, dass sie einen Anteil am Somaopfer erhielten. 
Line andere Fassung der Sage bietet uns das Epos, MBh. 3, 122—124. 
Unzweifelhaft ist hier mancher Zug jung; aber daneben hat sich 
auch Altes erhalten. Für uns kommt hier nur in Betracht, dass 
auch im Epos Cyavana, wie er jetzt heisst, die Partei der Agvins 
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nimmt und zwar in geradem Widerspruch zu Indra. Er verspricht 
3,123,23 ff. den Agvins, dass er ihnen, weil sie ihn jung gemacht 
und ihm eine Gattin verschafft haben, zum Somatrunk verhelfen 
werde vor den Augen des Indra (yzvamı karisyami somapithinau 
misato devarajasya) und 124, 4 erklärt er dem Garyäti, seinem 
Schwiegervater, dass er für ihn ein Opfer darbringen werde und 
fordert ihn auf, alles dazu Nötige herzurichten (yajayısyami rajams 
Zoé sambhäräan avakalpaya). Çaryåti lässt dann einen vorzüg- 
lichen Opferplatz (yajiayatanaım uttamam) machen (v. 6), auf dem 
Cyavana den Acvins das Somaopfer darbringt. Diese Erzählung, 
die kürzer auch MBh. 13, 157, ı5 ff. 14,9, 31 ff. steht, giebt uns den 
Schlüssel zur Erklärung der zweiten Strophe. Es gilt zunächst die 
Bedeutung von säda festzustellen. Die von Roth nach Säyana 
angenommene Bedeutung »Schlamm eines vertrockneten Sumpfes« 
passt nirgends, Grassmanns »Süssigkeit«, »süsser Trank« und 
Ludwigs »Kufen« widersprechen ebenso den Angaben des TBr., 
von denen wir ohne Grund nicht abzuweichen haben. TBr. 1, I, 3, 5 
wird erzählt: »Prajapati schuf die Geschöpfe. Ihnen ging die Nah- 
rung aus. fäbhyah südam üpapräbhinat | táto vaí täsam dnnam 
näksiyala.« Wie hier so wird auch 1,2,1,3 úpa prabhinna von 
süda gebraucht. Roth nimmt, Säyana folgend, die Bedeutung 
»zerbröckeln«, »in Brocken hinstreuen« an. Ich glaube, dass die 
Bedeutung vielmehr ist »etwas für jemand zum Vorschein bringen«, 
‚entstehen lassen«e. Diese passt auch an der zweiten Stelle des 
TBr. 1,2,1,3: 


úpa prábhinnam isam ürjam prajäbhyah- 
südam grhebhyo rdsam Zë bharami | 
yasya rüpam bibhrad imäm dvindat 
güuha prävistal sarirasya mädhye il 


Aus dieser Stelle scheint mir ganz klar hervorzugehen, dass säda 
nicht »Schlamm eines vertrockneten Sumpfes« bedeuten kann; den 
könnte man doch nicht rása nennen. Es muss irgend eine Flüssig- 
keit bedeuten, wie dies auch aus RV. 8,69, 3 té asya südadohasah 
sóma grinanti pýçnaya unzweifelhaft hervorgeht. Die Kühe 
machen für Indra den Soma gar, indem sie ihm den säda liefern. 
Das was den Soma gar macht, ist aber bekanntlich frischgemolkene, 
warme Milch und sädam-rasam ist dasselbe was rasavat payah 





RV. 6, 49, 8. 73 


RV. 5,44, 13, ausserdem ein Zusatz von yava. süda ist also der 
Zusatz zum Soma, »Sud«, »Absud«, »Decoct«; so wird auch die 
warme Milch bezeichnet, denn sie ist das pakvám payah.. amäsu 
I,62,9. 180,3 u.s.w. So werden denn auch RV. 1,93, 12. 4,50,5 
die Kühe genannt zsriya havyasüdah und 1, 187, II heisst es vom 
Soma zám två vayám pito vacobhir gävo ná havy sušůdima und 
der Artikel ad im PW. ist daher verfehlt. Grassmann war hier 
einmal ausnahmsweise der Wahrheit näher gekommen als Roth. 
säda bedeutet also im Veda wesentlich dasselbe, was es im klas- 
sischen Sanskrit bedeutet: »Brühe« = súpa, vyañjana. In EN. 
9, 97,44 mäddhvah sidam pavasva ist mddhvah südah dasselbe wie 
5,43,4. 8, 53, 3. 9, 62,6 mdahvo rdsah; denn die Zusätze zum Soma 
sind es, die ihn erst geniessbar und schmackhaft machen, wie ja 
eben der säda im TBr. als rása bezeichnet war. 7,36,3 & våta- 
sya dhrdjato ranta ity apipayanta dhenavo ná südah heisst: »die 
Zusätze liefen den Gang (ranta ityãäh; ityãh ist Accus. plur.) des 
eilenden Windes (d.h. so schnell wie der Wind), sie strotzten wie 
(das Euter der) Kühe« und da brüllte der Stier (deikradad vrša- 
bhah) d.h. der Soma.! Erst wenn er die Zusätze erhalten hat 
(oben kranä sindhünam), gährt der Soma. Als den Geschöpfen 
die Nahrung ausging, da liess also Prajapati Milch, Gerste u. s. w. 
hervorkommen, wodurch der Soma geniessbar und als Opfertrank 
für die Götter brauchbar wurde. Davon aber hängt nach vedischer 
Anschauung, die ich unten in dem Artikel über apayı gandharvah 
besprechen werde, der Regen und damit alles Leben und Gedeihen 
auf der Erde ab. Wer also diese Zusätze beim Opfer verwendet, 
in dessen Hause geht die Nahrung nicht aus. TBr. 1,2, I,3 ist zu 
übersetzen: »Ich bringe den Absud, den schmackhaften (rása), 
zu den Häusern, der für die Geschöpfe als Kraft und Stärke her- 
vorgebracht worden ist, dessen Gestalt tragend er (i. e. Prajapati) 
dicse (Erde) fand, die im Verborgenen in der Mitte des Wassers 
versteckt war 

Auch in 10, 61,2 wird also sädah nichts anderes bedeuten. 
Es entspricht den sayzbharah des MBh. und bezeichnet also die 
Zusätze, die zum Somatrank und damit zum Somaopfer nötig sind 


um mn mn ne mt eg 


I Ausser Milch und Gerste gab cs noch andere Zusätze, wie wir ja 5, 27,5 
sömds iryägirah kennen lernen. Der Plural s&dâk ist also vollkommen berechtigt. 
Er könnte nach vedischem Sprachgebrauch auch besagen »Soma samt seinen Zusätzen«, 
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(cfr. TBr. 1,1,3,5 yasya südah sambhäaro bhavati). amimita vedin 
entspricht dem Zarayam asa yajfayatanam uttamam des MBh. 
Cyavana bringt das Opfer den Acvins dar gegen den Willen des 
Indra, den er hintergehen will. Er sieht es also ab auf ein be- 
trügerisches Opfer, er ist danäya dabhyaya vanvdn. Den Gegen- 
satz zu ihm bildet Türvayäna. Er bringt dem Indra reichliche 
Trankopfer dar, wie ein Fluss seine befruchtenden Wässer über das 
Land ergiesst. Auch hicr liegt ein unausgeführter Vergleich vor. 
siñcat bedeutet von Türvayäna gesagt, dass er Trankopfer dar- 
bringt, wie z. B. 8, 24, 13 endum Indräya sikcata oder 9, 39,5 In- 
draya sicyate mádhu; vom Flusse gesagt, dass er das Land be- 
wässert. reich bedeutet die befruchtende Kraft des Wassers wie 
apãm retämsi 8,44, 16; von Indra gesagt, das was ihn kräftigt 
und stärkt, wie wohl auch 4, 3,7 von Vi$nu und Aen Ich über- 
setze nun die Strophe: »Cyaväna richtete die Vedi samt den Zu- 
sätzen (zum Soma) zu, indem er es auf ein betrügerisches Opfer 
absah; Türvayana (dagegen) brachte reichliche Trankopfer, (dem 
Indra) sehr willkommen, wie ein Fluss reichliche (i/dätz) befruch- 
tende Kraft ergiesst.«! Die Strophe enthält also ein Lob des Tür- 
vayana. Die Agvins und Indra werden auch in Strophe 3 zusammen 
erwähnt und diese Strophe bestätigt, richtig erklärt, die Deutung 
der zweiten. vanutho drdvanta ist auf die Acvins zu beziehen, 
der Zuvinrmnmah ist hier, wie sonst (Grassmanns.v.), Indra; die 
Relativa yes# und yá verknüpfen Strophe 3 mit 2. Das MBh. 
3, 124,8 ff. erzählt, dass als Cyavana den Soma ergriff, um ihn den 
Agvins zu opfern, Indra ihm dies wehrte, und dass, als er nicht 
gehorchte, Indra den Donnerkeil auf ihn schleuderte. Das besagt 
unscre Strophe. »Schnell wie der Geist zu den Opfertränken (des 
Cyaväna) laufend, nahmet ihr (Acvins, Praes. histor.) begierig (gdcya) 
die Gebete” an. Mit den Pfeilen in der Hand erzwang sich der 
Starke (i. e. Indra) bei ihm (asya i. e. dem Cyaväna) Gehorsam« 


1 Grassmann übersetzt: »Dieser Tschjaväna, dem leicht zu täuschenden (?), 
zu Gaben verhelfend, versah den Altar mit süssen Tränken; siegreich vordringend er- 
goss der sehr lieblich redende wie eine Flut den das Jetzt überdauernden Samen DL. 
Ludwig: »Wirkend für die gefährdete Gabe hat er eilend mit den Kufen gegründet 
die vedi [den Altar]; 'TArvayäna, hochgepriesener Rede, goss wie einen Schwall 
schnell wirkendes, samenreiches Wasser [dazu] aus.« 

® Über ap sich Bergaigne ı,1V, Anm. 3. 
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(wörtlich: ser machte seinen Befehl, Willen gar«).' Gemäss der 
späteren Anschauung von der Macht eines Brahmanen ist im MBh, 
Indra der Unterliegende; Cyavana lähmt ihm den Arm, als er den 
Donnerkeil schleudern will. Dieser Zug war der alten Sage not- 
wendig fremd; nur mit dem Willen des Indra erlangten die Acvins 
ihren Anteil am Somaopfer und Cyavana musste Indras Macht an- 
erkennen. Im Ait. Br. 8, 21 weiht er den Cäryäta aindrena maha- 
bhisekena. Strophe 4 bildet den Abschluss des Liedes. Der Dich- 
ter hat den Indra verherrlicht, er will nun auch die Acvins sich 
günstig stimmen. Grassmann und Ludwig sehen in den Worten 
krsnä yád góšv arunisu sidat eine Hindeutung auf die Tageszeit; 
Grassmann: »Wenn die schwarze [Nacht] sich bei den roten 
Kühen [den Strahlen der Morgenröte] niederlässt«; Ludwig 5, 524 
erläutert seine wörtliche Übersetzung: »wenn es zwar noch finster 
ist, aber doch schon der Tag eraut e Dem widerspricht sidat. 
Der Dichter ist sehr viel prosaischer. Es ist zu übersetzen: »Da- 
mit eine schwarze unter (meinen) roten Kühen sich befinde, rufe ich 
euch, o Agvins, ihr Söhne des Dyaus; geniesset mein Opfer, kommt 
zu meiner Opferspeise und meinem Trank (Zsar), indem ihr mein 
Verlangen nicht täuscht, wie solche, die befriedigt sind.« Die Agvins 
sollen dem Dichter also schwarze Kühe zu scinen roten schenken. 

Mit diesem einheitlichen Liede muss nun auch Strophe ı in 
Einklang gebracht werden. Sie ist die schwierigste von allen. Ich 
habe bereits bemerkt, dass der gürtavacah kein anderer sein wird 
als der gürtdvacastamah in Strophe 2, also Türvayäna. Und kein 
anderer ist vermutlich der gleich erwähnte Paktha. Da 7, 18,7 ein 
Volk der Pakther (Pakthäsah) aufgeführt wird, so ist es nicht 
wahrscheinlich, dass Paktha ein Eigenname ist. Bergaigne hat 
auch hier wohl das Richtige getroffen, wenn er (2, 300) meint, dass 
Paktha »est peut-être le chef de la räce des Pakthas«. Nach 8, 22, 10 
war der Pakther ein Schützling der Acvins, nach 8, 49, IO aber 
auch des Indra, wie Türvayana. Wie in Strophe 2 und 3 werden 





| 


I Grassmann: »Bei welchen Opferspenden ihr beiden kräftig laufenden 
[Acvinen] dem gleichsam geschärften Geist des Sängers hold seid, welcher sehr mann- 
haft mit den Fingern am Arme dessen [etwa des Agni] Absicht erfüllte.«e Ludwig: 
»Bei diesen havana, zu denen wie der Geist schnell begierig mit Kraft laufend ihr 
beide Lieder verlanget, hat der, der aus den Trestern [des Soma] noch Manneskraft 
gewinnt, [Agni] gekocht das Gewollte in seinen Armen.« 
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also auch hier Indra und die Acvins in Verbindung mit einander 
gebracht. Und beide nennt die Strophe auch ausdrücklich. Unter 
dem zddm raúdram brahma kann nur das folgende Lied verstanden 
werden. Es kann also weder »dies an den Rudra gerichtete Ge- 
bet« (Grassmann), noch »dies Rudrabrahma« (Ludwig) bedeuten, 
da Rudra in Strophe 2—4 gar nicht erwähnt wird. Es heisst viel- 
mehr »dies an die Acvins gerichtete Gebete. Die Acvins werden 
in Strophe 15 raudrau, öfter rudrä und rudrdvartani (oben p. 56) 
genannt. Der manhanesthäh aber ist Indra, der ja oft manhısthah 
genannt wird (Grassmann s.v.). rdcyam antdr åjaú bedeutet 
sin dem gewaltigen Kampfe«; gdcyam-ajau ist zu erklären wie oben 
süudam-räasam. Der Locativ Pakthe steht im Sinne des Dativs wie 
8,49, 10. Sonach übersetze ich: »Dieses an die Agvins gerichtete 
Gebet (trug) laut (kratvä) (vor) der Pakther (den Acvins) will- 
kommen, in dem gewaltigen Kampfe, sobald (krânã yad) der frei- 
gebige (Indra) ihm seine Eltern rettete und die sieben hotar be- 
Zwang: Die Rolle, welche die Eltern des Pakther in der Legende 
gespielt haben, ist nicht mehr aufzuklären. Aus 3, 10,4. 8,60, 16. 
10, 63, 7 muss man schliessen, dass sieben hotar bei besonders 
grossen, feierlichen Opfern verwendet wurden; cfr. Weber, Ind. 
Stud. 10, 139 f. Dem Zusammenhange nach bezieht sich dies auf 
das in Strophe 2 erwähnte Opfer des Cyavana, das Indra verhin- 
derte (dhann éi, Strophe 1—3 bilden also ein völlig in sich ab- 
geschlossenes Ganze und behandeln die Sage von Türvayäna, dem 
jungen König der Pakther, und Cyaväna. Cyaväana will den Acvins 
grosse Opfer darbringen, um mit ihrer Hilfe über Türvayana und 
dessen Eltern obzusiegen. Die Ehre solcher Opfer kommt aber 
den Acvins, die begierig herbeieilen, nicht zu und Indra verhindert 
das Opfer und hilft dem Türvayana.. Wie in der Legende im 
GCatapathabr. werden dann die Agvins in irgend einer Weise be- 
friedigt worden sein, und zwar unserer Legende nach durch Tür- 


1 Grassmann: »Dies an den Rudra gerichtete Gebet [vollbrachte] der an- 
genehm redende mit Weisheit im Eifer während des Wettkampfes, als er geschäftig 
und freigiebig seine Acltern beschenkte und beim Paktha die sieben Priester [im 
Wettkampf] überwand DL: Ludwig: sier dies Rudrabrahma [spricht] der von 
gepriesener Rede, mit geistiger Kraft begabt, mit Tüchtigkeit [in der Schlacht] im 
Wettkampf; nachdem der auf dieses [Opferers] Freigebigkeit Harrende die beiden 
gewonnenen Aeltern [Himmel und Erde] befördert hat zur Opferspeise mit dem Tage, 
dazu auch die sieben hotar.« Etwas anders 5, 523. 
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vayäana selbst. In Strophe 4 bittet der Dichter die Agvins, ihm 
zu Kühen zu verhelfen zum Dank für das Lied. 

Ich habe es mir nicht versagen können, die Übersetzungen 
von Grassmann und Ludwig beizufügen, da die Behandlung 
dieser Strophen die Verschiedenheit unserer Methode darlegen soll. 
Die bisher völlig sinnlosen Strophen haben sich uns als ein wert- 
voller Überrest altindischer — durchaus nicht indogermanischer! — 
Sagenpoesie ergeben, deren Verständnis wir, wie auch sonst, aus 
der Litteratur des klassischen Sanskrit erschliessen konnten. Nur 
auf diesem Wege wird es mit der Zeit möglich sein, die »mystische 
Auffassung« des Veda auf ein immer kleineres Gebiet zu beschränken. 

Das sind die Formen auf -@, in denen ich bis jetzt Dative 
sehe. Es wäre ganz irrtümlich, darin eine hohe Altertümlichkeit 
suchen zu wollen. Es sind vielmehr lediglich abgekürzte Formen. 
Bei danä hat überall und bei £Zrazä in einzelnen Fällen der Zwang 
des Metrums die Verkürzung herbeigeführt; bei rånã zum Teil, 
wie bei allen übrigen Beispielen, aber auch der Wohlklang. Es 
ergiebt sich nämlich, dass bei allen andern Worten als kränd und 
däanä dem Dative ya vorhergeht oder folgt. So sakhıyä für sakhyaya 
neben sakhayam und varrtyäam;, ránå yó für ranäya yó; mdda 
yá Indra für mädaya yá Indra; ratnadheyöpa yata für ratnadhe- 
yayöpa yäata. So auch Zränd yád für krandya yad; an allen andern 
Stellen steht es am Anfange einer Strophe oder eines Stollens, wie 
dänä überall. #ränd ist dann stets Adverbium. 


S 3. 


apm gandharvah. 


RV. 9,86, 36 wird Soma genannt apaın gandharvah. Roth 
s.v. gandharvd meint, dass hier Soma selbst dem himmlischen 
Gandharven gleichgesetzt werde; Grassmann übersetzt »der Fluten 
Herre; Ludwig lässt apädm von rajase abhängen, was die Stellung 
der Worte durchaus verbietet; Bergaigne 3,66 stimmt Roth bei. 

Mir scheint, dass diese Stelle das Dunkel löst, das über der 
Grundbedeutung von gandharva liegt. Wie hier apa gandharvah, 
so wird 9, 97,41 Soma genannt apäın gärbhah und es liegt nahe, 
gandharva = garbha zu setzen. Darauf deutet auch der Zusammen- 
hang von 9, 83, 3.4 hin. Nach Strophe 3 zeugen die Väter (gár- 
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bham Z dadhuh) und das Erzeugte (gandharváh) schützt den Ort 
des Soma. Auch hier scheint also garbha = gandharvd gesetzt 
werden zu müssen. Und diese Bedeutung ist noch sicher nach- 
weisbar. Im Assalayanasuttam p. 19, 20 ff. meiner Ausgabe (Chem- 
nitz 1880) fragt Asita Devala die sieben Brahmarsi, ob sie wissen, 
wie die Empfängnis (gabdbhassa avakkantı) stattfinde. Sie ant- 
worten: »Wir wissen, wie die Empfängnis stattfindet. Die Eltern 
leben hier und vollziehen die Ehe (idha matapitaro og santi san- 
nipatıta ca honti). Die Mutter wird menstruierend und der Foetus 
tritt (dann) ins Dasein (gandhabbo ca paccupatthito hoti). So findet 
durch das Zusammenwirken dreier Vorgänge die Empfängnis statt.« 
— »Wisst ihr denn, ob dieser Foetus (gandhabbo) ein Käatriya 
oder Brahmana oder Vaigya oder Güdra ist?« — »Wir wissen 
nicht, ob dieser Foetus (gandhabbo) cin KSatriya oder Braähmana 
oder Vaiçya oder Güdra ist.«e — Auf dieser Stelle beruht die Sans- 
kritfassung im Divyavadäna p. I, ı2 ff. = p. 444, 10 ff.: api tu tra: 
yanam sthananam sapmukhibhavat putra jayante duhitaraç ca 
katamesamı trayanam | mäatapitarau raktau bhavatah samnipatitau, 
måtå kalya bhavatı rtumati gandharvapratyupasthits bhavaty, 
esan trayanam sthananam sammukhibhavat putra jayante duhi- 
taraç ca | An der zweiten Stelle lesen die Herausgeber: mata casya 
kalya bhavati rtumati ca. Wie der Sinn (es ist von 3 Faktoren 
die Rede!) und das Päli-Original zeigen, ist die richtige Lesart 
...rtumati ; gandharvah pratyupasthito bhavati | Darauf weist an 
der ersten Stelle die Lesart s//hzto von 4 MSS., an der zweiten die 
Lesart gandharvam von C hin. gandharva bedeutet also »Foetus«. 
Zu dieser Bedeutung stimmt auch die von den Lexikographen an- 
gegebene = anfarabhavasattwa d.h. das Wesen nach dem Tode, 
ehe cs einen neuen Körper anlegt. Man vergleiche auch 10, 177,2 
tã gandharvo ‘vadat gärbhe antah. Ist aber die Grundbedeutung 
von gandharva »Foetus«, so erklärt es sich, weshalb die Gandharven 
ein besonderes Anrecht auf die Frauen haben und die weibliche 
Scham bei Gankhayana Grhyasütra ı, 19, 2 der Mund des Gandharven 
Vigvavasu genannt wird. Wer Kinder wünscht, soll mit dem Aupa- 
gadastoma opfern, dem Stoma der Gandharven und Apsaras; denn 
die Gandharven und Apsaras haben Macht über Fruchtbarkeit oder 
Unfruchtbarkeit (Tandyamahäbr. 19, 3, 2). Es erklärt sich so ferner, 
weshalb der Gandharve im RN. 10, 10, 4 als Vater des Yama und 
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der Yami erscheint. Yama ist der erste Mensch, der gestorben 

ist (AV. 18, 3, 13), also faktisch der erste Mensch. Nach RV. 10, 82, 6 

aber ruhte der erste Keim zur Schöpfung, in dem auch die Götter 

sich noch befanden, in den Wassern (tám id gärbham prathamndm 
dadhra äpah) und nach 10, 121,7 enthielten die Wasser den Keim 

zu allem (ão ha yad brhatir vigvam äyan gäarbham dadhänahı). 

So muss also der Gandharve in den Wassern seinen Wohnsitz ge- 

habt haben, wie dies 10, 10,4 ausdrücklich bemerkt wird: gandharvo 

apsú.! Da Agni der apäın nápåt ist, so kann er TS. 1,5,10, 2 
genannt werden grestho gandharvah und von ihm gesagt werden, 

dass er der Vater der Götter sei (tvátpitáro Agne deväh). Das 

° stimmt vollkommen zu RV. 10,82,6. Auch später haben die 
Gandharven ihren Lieblingsaufenthalt an den Ufern der Flüsse 27 Ae ` 
(Holtzmann, ZDMG. 33, 641), ebenso wie die Apsarasen, de 
mit der ddya yóšå identisch sind, nach AV. 2,2,3 ihren Sitz im %- »:r. 
Meere haben und AV. 4, 37, 3 ins Wasser weggewünscht werden. u BR 
Der erste Bestandteil des Wortes afsaras enthält daher wohl das: :.:.7i 
Wort ap (Wasser). Auf ap-saras deutet auch die Präkrtform ac- "> 
chara hin, aus a-psaras (Weber, Ind. Stud. 13, 135) wäre *apphara 
geworden. Als der Gandharve Vigvavasu den Soma gestohlen 
hatte, floh er nach der Erzählung in den Brähmanas in das Wasser 
(Weber l.c. p. 134) und nach RV. 10, 139, 4 flossen die Wasser 
auseinander, als sie den Gandharven Vigvävasu gesehen hatten. 

Hier sind natürlich die himmlischen Gewässer gemeint, die ja über- 
haupt im Veda von den irdischen nicht zu trennen sind, und so 

kann es nicht befremden, wenn der Gandharve nach RV. 9,85, 12. 

10, 123,7 (ürdhvo gandharvo adhi näke asthat) hochaufgerichtet 

am Himmel steht; stammen doch die irdischen Gewässer aus dem 
Himmel. Der Gandharve wird also auch gedacht worden sein als 
seinen Sitz in den himmlischen Gewässern habend, um so eher, 

als die Gewässer ja den Keim der Götter enthielten, und es wird 

nun verständlich, dass er den Zügel des Sonnenrosses ergreift 

(1, 163, 2) und Indra ihn beschleicht (8, 1,11) und aus den Gewässern 
herausholt (abá atrnat 8, 77,5). Sind es doch die Strahlen der 
Sonne, die die Wolken durchbrechen und den Gandharven aus 
seinem Sitze vertreiben; ihr muss er also feindlich entgegentrceten. 


! Ursprünglich hiess das: »Der Foetus im Fruchtwasser.« 
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Bis in die spätere Zeit hinein hat sich die Ansicht erhalten, dass 
die Kraft der Gandharven in der Nacht wächst; aktam ca balam 
asmäkam bhüya evabhivardhate, sagt der Gandharve Angäraparna 
MBh. 1,170,69. Als Nachtwesen sind sie daher auch als gespenstisch 
und unheilbringend aufgefasst worden. Damit steht durchaus nicht 
im Widerspruch, dass 10, 10,5 der Gandharve gleichgesetzt wird 
dem Tvastar Savitar. Das Wort Zvdsta@ beweist, dass hier nicht 
von Savitar als Sonnengott die Rede ist, sondern von Tvašțar als 
Schöpfer (savıta) des Himmels und der Erde und aller Wesen. 
Daher erhält er auch hier das Beiwort vigvdräpa, wie I, 13, 10. 
3,55, 19, wo dieselbe Verbindung devas Tvasta savitä vigvarüpahı 
erscheint. Es bestätigt also gerade diese Stelle die Auffassung 
des Gandharven als Genius der Zeugung und Fruchtbarkeit. Zur 
Verbindung mit dem Soma kann der Gandharve schon allein durch 
sein Verhältnis zu den Gewässern gekommen sein (Bergaigne 
1,164 ff. 2, 30 ff.). Vermutlich aber trug dazu schon in ältester Zeit 
die Bedeutung »Mond« bei, die, wie ich glaube, soma von Anfang 
an hatte. Stellen wie I, 105, ı. 8,82,8. AV. 11,6,7 u.a. scheinen 
mir dies zu beweisen und sie für jung zu halten, sehe ich gar keinen 
Grund. Mit dem Monde aber wird der Gandharve schon der Frauen 
wegen in Verbindung gebracht worden sein; zahlreiche dafür 
sprechende Züge hat bereits Roth s. v. gandharvd zusammen- 
gestellt. Nicht unwichtig erscheint mir, dass die Zahl der Gan- 
dharven auf 27 angegeben wird, so viel also, wie die Zahl der 
NakSatra (Roth l. c.): VS. 9,7 = TS. 1,7,7,2 = MS. ı, ıı, ı. Im 
AV. 11,5,2 ist ihre Zahł 6333. Wenn später Gandharven und 
Apsaras ausser in und an Flüssen vorzugsweise auf Bergen weilend 
gedacht werden, so kann dazu das Verhältnis der Gandharven zum 
Soma, der ja auf den Bergen wuchs (Zimmer, Altind. Leben 
p. 277), beigetragen haben. Aber wahrscheinlich ist keine Rück- 
sicht dieser Art massgebend gewesen. Flüsse und Berge gehören 
zusammen und werden im RV. öfter gemeinschaftlich genannt; z. B. 
1, 109, 6 prá (riricathe) sindhubhyah prá giribhyo mahitvä; 5,46, 6 
pärvatasah.... nadyah; 6, 52,4 sindhavah ... parvaltasah; 7, 34, 23 
parvatah... äpah; 7, 35, 8 parvwatah... sindhavah ... äpah; 8,7,5 
girih ...sindhavah u.s.w. Und zu beiden gehören Bäume und 
Wälder; 5,41, 11 ván giráyo vrksakerah; 6, 31,2 pdrvataso vá- 
nani; 8,20,5 farvatdso vanaspäatıh; 1,157,5 apáh .. vanaspalıin 
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u. s.w. So sind auch schattige Bäume ein L.ieblingsaufenthalt der 
Grandharven und Apsaras (Weber, Ind. Stud. 13, 135 ff.) und Wesen, 
die sich am liebsten an Flüssen, auf Bergen und Bäumen aufhalten, 
können sehr wohl vayikerah genannt werden (RV. 3, 38,6). Als 
Menakä geht, um Vigvamitra zu verführen, begleitet sie Vayu. Von 
ihrer Verbindung mit dem Winde schreibt sich auch ihre Vorliebe 
für die Schaukeln! und ebenso wohl für Tanz und Musik? her und der 
Ausdruck gandharvanagara für die Fata morgana, zu dem auch 
die gespenstische, unheimliche Seite des Wesens der (sandharven 
beigetragen haben mag. Das wenige, was wir durch die Eranier 
von den Gandharven erfahren, widerspricht der hier entwickelten 
Ansicht nicht. Dass jeder Zusammenhang mit den Kentauren ab- 
zuweisen ist, versteht sich von selbst, wenn ich recht habe, als 
Grundbedeutung von gardharva = »Foetus« anzusetzen. Die Arbeit 
von Elard Hugo Mcyer, Indogermanische Mythen I. Gandharven- 
Kentauren. Berlin 1883 scheint mir durchaus verfehlt; nichts Neues 
bietet Spiegel, Die arische Periode und ihre Zustände. Leipzig 
1887 p. 2ı0 ff. Indogermanische Mythen sind uns im Veda über- 
haupt nicht erhalten; alle Mythen, welche der Veda uns bietet, 
sind rein indische und nur aus indischen Anschauungen und Ver- 
hältnissen heraus zu begreifen und zu erklären. 

In die Reihe der Ausdrücke apãmı napat. apam garbhah, 
apa gandharvah gehört auch apa peruh. Da 10, 36,8 der 
Soma apäam peruh genannt wird, so ist es auch hier von vorn- 
herein wahrscheinlich, dass peru etwas ähnliches bedeuten wird als 
ndpat, garbhah, gandharvah. Für die Erklärung gehe ich aus von 
19.3:8;: 115.728 


udaprüto Marutas (Gë ıyarta 
vfstim yé wigve Marito jJunanti ` 
króçâti garda kanyeva tunnäd 
perum tuñjânã pátyeva Zi 


1 Die hübsche und alte Erzählung vom Gandharven Urnäyu Tändyamahähr. 
12, 11, 10. ı1 liefert einen recht deutlichen Beweis dafür, wie wenig Säyana seine 
Texte verstand. In den Worten: sa iyam iti ya vam abhyadiyat sainam akama- 
yata erklärt Säyana iyam mit pråpnuyåâm, während es natürlich plutiertes syam ist: 
» Jede auf die er zeigte: »du da«, die liebte ihn.« 

1 Cfr. Darmesteter, Ormazd et Ahriman Paris 1877 p. 207 Anm. 2. 


6 


82 Pischel, 


Diese Strophe findet sich auch AV. 6,22, 3 mit sehr bedeutenden 
Varianten. Sie lautet dort: 


udaprıto Marütas tal iyarta 
orstir ya viva nivalas praäli i 
djati glaha kanyeva tunnä 
druni tundânã pdtyeva Jayä | 


Die Hauptverschiedenheit bietet der zweite Vers. Ihren Ursprung 
hat sie, wie ich glaube, in der falschen Auffassung von 7/44. In 
der Maitrayanisamhita wird bekanntlich für schliessendes » nicht 
bloss vor Zischlauten und 7, sondern auch vor y und v geschrieben 
A, für an aber vor Vocalen durchweg am (Weber, Ind. Stud. 
13, 119 Anm. 3; Schröder, ZDMG. 33,186). Letztere Eigen- 
tümlichkeit weist auch die Kapisthalakathasamhita auf, die aber 
auch Fälle bietet wie asmah u dewah (Schröder, MS. Einleitung 
p. XXXIX). Im AV. 7,108, ı haben die MSS. Gm für tän und 
12, 3, 16 die meisten MSS. Aën für Gut (Whitney, Index p. 122 
s. v. fän). Unsere Strophe wird aus einer Samhita stammen, die 
ähnliche Gesetze hatte, wie die erwähnten. Der Zusammenhang 
zeigt klar, dass (98 nur = /Adm Acc. sing. fem. sein kann, auf 
vrsti bezüglich. Indem man es irrtümlich = dr fasste, entstand 
die Lesart yé des zweiten Verses in der TS.; der AV. hat das 
allein richtige vd, wie er überhaupt im zweiten Verse die ursprüng- 
liche Lesart bewahrt hat. Die Lesart der TS. stammt aus RV. 5, 
58, 3.! Im ersten Verse ist mit der TS. zu lesen Maruto statt 
Jarúto. gárda und glaha sind offenbar Synonyma. garda liegt 
vor in garda-bha (Esel). Der Esel aber ist ein geiles Tier und 
war als solches den Indern bekannt. Der brahmacarin, der die 
Keuschheit verletzt hat, soll beim Neumond in der Nacht auf einem 
Kreuzwege einen einäugigen Esel opfern und mit einem Eselsfell 
bekleidet, in sieben Häusern betteln (Weber, Ind. Stud. 3, 337. 


1 Ein ganz ähnlicher Fall liegt vor RV. 5, 30, 14: uwcchat sa rätri pdritakmyäa 
yan. Die ursprüngliche Lesart war wohl sicher Saritukmyäyan = päritakmydyänı, 
wie sonst immer steht. Eine Parallele bietet 6, 24,9 aktór vyusfau pdritakmyäayam. 
Für den Locativ steht 5, 30, 13 der Genctiv Jaritukmyäayah. Adjectiv ist das Wort 
nur 1, 31,6. Die Construction in 5, 30, 14 ist die, dass mit Agamcaye der Nachsatz 
beginnt = »als die Nacht in der Dämmerung sich erhellte, da empfing Babhru von 
Rnamcaya 4000 Rinders. Andere Beispiele dieser Coordination sind I, 33, 14 rear 
naksala dyam uc Chvaitrevó.. tasthau, 5,3,11 fodm... parši stenü udyyran u. a. 
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10, 102. Verzeichnis der Berliner Sanskrit- und Prakrit-Handschriften 
2,46. Stenzler zu Päraskara 3,12.2. Vasi$thadharmag. 23, 1. 
Baudhäyanadharmagc. 2, ı, 31). Eine Frau, die mit einem Mädchen 
Unzucht getrieben hat, soll auf einem Esel reiten (Manu 8, 370). 
Der Thürsteher Indras wird als Esel geboren, weil er seine Ge- 
lüste nach fremden Weibern nicht lassen konnte (Ind. Stud. 15, 252). 
Eine Ehebrecherin wird auf einen Esel gesetzt und zur Stadt hinaus- 
gewiesen (Vetälapafcav. p. 18,1). Der Schakal überredet den Esel, 
ihm in den Wald zu folgen, indem er ihm in Aussicht stellt, dass 
er sich dort mit den Eselinnen vergnügen könne (Pañcatantra 215,8 ff. 
Kathasarits. 63, 134). Der Esel im Tigerfell verrät sich durch sein 
Geschrei, indem er den verkleideten Feldhüter für eine Eselin hält 
(Hitopad. 81, 15 ff). So ist es auch zu erklären, dass man den 
Isel für doppelt besamt hielt, mit seinem Samen und dem des 
Maultieres (Zimmer, Altind. Leben p. 233 Anm.) und dass AN. ` 
6, 72.3 einem Impotenten der penis des Esels (gärdabhan pasah) 
gewünscht wird. Nach dieser hervorstechenden Eigenschaft wird 
der Esel benannt worden sein; gardabha ist »der geiles und garda 
Zonë heisst sein geiles Mädchen«. Ver ist also identisch mit 
Vegardh und nichts anderes ist VY glah = älterem "gladh = *pradh. 
Dass Yplah (würfeln) »doubtlesse = Ygrah ist (Whitney, Roots 
s. v. glah) ist durchaus nicht bewiesen; cfr. RV. 10, 34,4 yasyä- 
erdhad wedane vajy aksah, MBh. 3,59, 10 aksamadasammatta. 
Und wie gárda zu gardh, so verhält sich gálda zu glah. Das 
Wort galda steht RV. 8, ı, 20: 


mã tva somasya galdaya 

sada yäcann alám girä i 

bhürnim mrgdm ná savanesu cukrudham 
ka iganam nd yacısat 


Verleitet durch Naigh. ı, ır und Yaska 6, 24 haben alle Erklärer 
bisher in gdl/da oder galda ein Substantivum gesucht und davon 
sömasya abhängen lassen. Aber weder Roths »Abgiessen:, »Ab- 
seihen: oder (Kürz. Wörterb.) »etwa« »Gerinne«, »Geriesel«, noch 
Ludwigs »Klimpern«(!) giebt einen genügenden Sinn. Der Genc- 
tiv sömasya ist abhängig von savanesu und gaäldaya gehört zu 
girä d.h. galda ist Adjectivum und dasselbe Wort (in dialektischer 
und wahrscheinlich älterer Gestalt) wie garda. das uns beschäftigt. 
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Ich übersetze: »Möge ich dich nicht erzürnen, wic ein wildes Tier, 
wenn ich dich immer bei den Somaspenden mit inbrünstigem Liede 
anflehe. Wer würde wohl nicht einen mit Bitten angehen, der sie 
ihm gewähren kann.« Auch hier liegt ein unausgeführter Vergleich 
vor. Der Dichter bittet, Indra möge durch seine ewigen Bitten 
nicht gereizt werden, wie ein wildes Tier gereizt wird, wenn man 
es immer durch Zurufe u. s. w. belästigt; cfr. Raghuv. 9, 54 rava- 
roSitakesari. gárda, gálda bedeutet also 1. brünstig, 2. inbrünstig. 

Das Wort gálda findet sich noch in einem Citate bei Yaska 
6,24: 4 två vicantı indava d galdä dhamäaninam. Die Stelle ist 
nicht sicher zu interpretieren, che nicht der Zusammenhang nach- 
gewiesen ist, aus dem sie gerissen ist. Zweifellos haben die Scho- 
liasten (cfr. auch Durga zu Nirukta ed. Satyavrata Samasrami Ill, 
p. 246) sie gänzlich missverstanden. Ich vermute, dass zu lesen 
ist äpalda als ein Wort im Sinne von »brünstig machend« = »an- 
schwellend«, also zu übersetzen ist: »Möge der Soma in dich ein- 
dringen, die Adern anschwellend.« Es wäre also ägalda = ägaldas 
und auf zudavas bezügliches Adjectiv. Les gab mithin dialektische 
Doppelformen gardh-gard, galdh-gald auf indischem Boden, von 
denen einige nur in geringen Resten auf uns gekommen sind. g/aha 
und gädrda haben also ganz gleiche Bedeutung. /unnd aber wird 
aufgehellt durch AV. 7,90, 3: gankuräsya nitodinah, tud steht also 
in demselben Sinne wie çnath RV. 10,95,4.5 und Zan (atapa- 
thabr. 11,5, 1,1 und in der zweideutigen Strophe Kävyaprakäga 
184, 1 = Sähityadarpana p. 227. Alamkärasara fol. 30b. Alam- 
karacüdamani fol. 26b: 

eg" 


hantum eva pravrttasya stabdhasya vivaraisinah | 
yathagu Jayate påto na tatha punarunnatih ` de 


Und diese Strophe erklärt zugleich unser peru und das eru des 
AV. Ihnen entspricht szabdha ; peru gehört also zu Ypi »schwellens, 
»anschwellen«, eru aber zu Vir »sich aufrichten« und beide be- 
deuten »penis«. tujan oder tundanä endlich ist passivisch und 
der Accusativ perum (oder erum) steht in gleicher Weise wie z. B. 
in 9, 74,4: dtmanvan ndbho duhyate ghytäm payahı (Gaedicke, 
Accusativ p. 267) oder wie 1,75,1: ķkavyã juhvana åsáni und 
8,23,6 hawya jüuhvana anusak, cfr. Speijer, Syntax $ 48. Danach 
übersetze ich unter Zugrundelcgung der Lesarten des AV.: >O ihr 


BL“ ı 
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Maruts, im Wasser schwimmend, sendet solchen Regen herab, dass 
er alle Thäler anfülle. Lr möge herabstürzen wie ein geiles Mädchen 
(sich heftig bewegt), wenn sie gebraucht wird (funnä), wie eine 
brau, wenn ihr von dem Manne der penis eingestossen wird.« 
Liest man mit TS. Aröfati, so ist der Sinn: ser möge rauschen, 
wie ein geiles Mädchen (vor Wollust schreit)... Anders, aber irr- 
tümlich, übersetzt und erklärt unsere Strophe C. Florenz, B.B. 12, 
276 f. (= p. 28 ff. des Separatabdruckes). 

peru bedeutet also ursprünglich »schwellend«, »anschwellend:«. 
Causativ besagt. es sodann: »schwellen machend« = »befruchtend:, 
»belebend<«. Diese adjectivische Bedeutung liegt noch vor RV. 


C 4 4: a A At a A 3 € 
9 74, samicinah sudänavah prinanti táp 


naro hitam áva mehanti peravah 

Ludwig übersetzt die schwierige Stelle höchst geschmackvoll: 
»ihn lieben die vereinten die von trefflicher Begabung; als gün- 
stigen pissen ihn aus |die Marut] die viel trinkenden Männer. Im 
Commentar führt Ludwig noch an Taittir. Äranyaka 3, 11,6.7: 

d yasmin saptá Peraval 

mehanti bahulah çrivam 

bahvayvamı Indra gomatim 

ácyutam bahuläh çripam 

sa harır vasuvittamah | 

perür Indrdya pinvate 
Diese Stelle dient der ersten zur Erläuterung. Die sapta peravah 
sind offenbar nichts anderes als die sudãnavo narah peravah. Von 
beiden wird ausgesagt, dass sie den Soma herabträufeln, denn dass 
vom Soma die Rede ist, zeigt der Zusammenhang von 9,74; Adri 
heisst der Soma oft (Grassmann s. v.). Die saptá peravah aber 
sind die sieben Ädityäh. Das ergiebt sich aus 9, 114. 3: devä 
Adityä ye rapid tebhih somäbhi raksa nah. Hier werden die Ädi- 
tyas mit dem Soma in Verbindung gebracht und wie in 9, 74,4 
die nára peravah, so werden auch die Ädityäs häufig sudänavah 
genannt (Grassmanns. v.). Auf die Siebenzahl der Ädityäs deutet 
auch hin, dass sie 10,63, 7 mit den saptá hotdrah in Verbindung 
gebracht werden. Diese Ädityäs sind aber nichts anderes als die 
Maruts, an die Ludwig bereits dachte. Zwar scheint dies die 
Zahl sieben zu verbieten. 8,96, 3 werden 180 (fri Sastıh) Maruts 
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genannt, AV. 13, 1,3 (cfr. RV. 1, 133,6) nur 21 (/risapläsah), doch 
wird damit, wie Roth annimmt, eine unbestimmte Zahl bezeichnet 
worden sein, da die Maruts devdndy bhuyiısthah genannt werden 
Tändyamahäbr. 14, 12,9. 21,14, 3 und 19, 14, 2 von ihnen gesagt 
wird ganago hi maruta. Die Zahlenangaben im Veda sind ja 
aber überaus schwankend und gerade sieben ist einc heilige Zahl, 
die man nicht zu genau nehmen darf. Bergaigne 3, 100 hat eine 
Reihe von Stellen gesammelt, in denen zweifellos Maruts und Ädi- 
tyas identisch sind und es ist nicht zu verkennen, dass die hier 
in Rede stehenden Strophen am besten auf die Maruts passen. 
Auch die Maruts, und zwar sie vor allen andern, heissen sudänavah., 
narah sudänavah (Grassmanns.v.). Die Maruts sind es, die den 
befruchtenden Regen herabsenden (Bergaigne 2, 372f.) und Regen 
und Soma stehen in der engsten Verbindung (Bergaigne 2, 30 ff., 
besonders p. 41). Daher können die Maruts, wie den Regen, so 
auch den Soma herabsenden und sie werden auch sonst mit dem 
Soma in Verbindung gebracht (Bergaigne 2,382 f.). RV.5,58,7 
wird der Regen der Schweiss der Maruts genannt: varsam svedayı 
cakrire Rudriydsah. Die älteste, und zweifellos volkstümlichste, An- 
sicht von der Entstehung des Regens aber ist eine ganz andere. 

TS. 7,5,.25,2 = Gatapathabr. 10,6,4, ı = Brhadäranyakaupaniı- 
Sad 1,1 lesen wir: arvasya medhyasya ..... .gräva vepah somo 
reto yáj jafjabhyate tád wi dyotate yad vidhunute tát stanayatı 
yan mehati tád varsati. ver Pressstein ist die Rute des Opfer- 
pferdes, der Soma sein Same; wenn cs das Maul aufmacht, dann 
blitzt es, wenn es sich schüttelt, dann donnert es; wenn es harnt, 
dann regnet es, Jeder wird dies zuerst für etwas Spätes und 
Künstliches halten, und doch liegt uns hier cine alte Anschauung 
in modernem Gewande vor, die als arisch angesehen werden muss. 
Im Yasht 5, 120 wird gesagt, dass Ardvi Süra (»welche allen Män- 
nern den Samen und allen Frauen die l.eibesfrucht zur Geburt zu- 
bereitete $ 2) vier Hengste (cathwaro arsana) hat, die Ahura 
Mazda ihr geschaffen, Wind, Regen, Wolken und Tlagel: 


mishti si ime Spitama' 
varentac ca snacshintae ca 
srascintac ta fryanhuntac ca 


! Diese Verbesserung halte ich für richtiger als » me. 
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sdurch ihr Harnen nämlich, o Spitama, regnen und schneien und 
nebeln und hageln dieses (Geldner, KZ. 25, 399). Regen, Schnee, 
Nebel und Hagel sind also nach dieser Auffassung der Harn der 
Hengste der Ardvi Sura In Indien war es Volksmeinung, dass 
der Regen der Harn der Maruts sei. Der Veda sagt uns dies zu- 
nächst vom Soma. 1,64,6 dátyamı ná mihe wi nayantı vajinam. 
Der Vers ist von allen Übersetzern missverstanden worden, indem 
sie (auch Max Müller, Translation p. 89. 98) vajinam mit átyam 
verbinden. Das verbietet aber der Sinn, da dann ein Objekt zu 
vi nayantı fehlt und das zá völlig in der Luft schwebt. Vergleicht 
man 9, 87, I dgvam nd två valinam marjayanto 'cchä barh? raça- 
näbhir nayanti, wo vom Soma die Rede ist, ferner 9, 15,3 esd 
(scil. somah) hitöo vi niyate; 9, 24, 3. 99,8 nFbhir yató vi nipase; 
9,27, 3 esa nfbhir wi niyate und erwägt man, dass vajin überaus 
häufig vom Soma gebraucht wird (Grassmann s.v.), so ist es 
klar, dass auch in 1, 64, 6 vajinam = somam ist und dass man 
übersetzen muss: »(die Maruts) führen den starken (= Soma) weg, 
um ihn herabzuharnen (als Regen), wie (man) ein Ross (es striegelnd 
führt)«. So heisst es also 9, 74,4 direkt naro hitam áva mehanti 
peravah »die Männer (i. e. die Maruts) harnen den trefflichen (i. e. 
den Soma; Grassmann s. v. At und dla, wozu das Wort allein 
gehört) herab, indem sie befruchten« und Taittir. Âr. 3, 11,6: »in 
welchen die 7 (Maruts) befruchtend grosse Kraft (riyam), o Indra, 
harnen, durch die viele Pferde und Rinder entstehen, grosse un- 
vergängliche Kraft, der Güter verschaffendste Soma (Aarıh) schwillt 
schwellend (perú) für Indra«e. Es unterliegt keinem Zweifel, dass 
mit dem Soma, aus dem Pferde und Rinder entstehen, auch hier 
der Regen gemeint ist, der dıwo reta ist und die Quelle für alles 
Leben und Weben. Es ist gewiss auch nicht ohne Grund, dass - 
an beiden Stellen mit peru. das auch, wie wir sahen, penis be- 
deutet, die Vnt% »harnen« verbunden ist und dass Jeruh pinwate 
zusammen stehen. Man vergleiche z. B. 9, 67, 22 yahı potä sa punåtu 
nah; 9,86, 18. 96, 21 pávasva pavamanah u.a. In denselben Ge- 
dankenkreis gehört RV. 2, 34, 13: nimeghamana alyena päjasa 
sugcandrap varnam dadhire supesasam. Ich übersetze: »Herab- 
harnend schaffen sie (die Maruts) sich durch das stattliche Ross 
(atyena päjasa wie oben p. 72 südam-rasam und p. 76 facyam- 
åjaú) glänzende, schöne Herrlichkeit.. Unter dem afya ist der 
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Soma gemeint, der nicht nur mit einem Rosse verglichen, sondern 
auch direkt »Ross« genannt wird (Bergaigne 1,222 f.). Indem 
die Maruts den Soma in Gestalt des Regens herabharnen, bewirken 
sie, dass die Erde sich ın bunten Schmuck kleidet. Anders Geld- 
ner, B.B. 11,330. So ist auch 8, 4, 10 zu übersetzen: »Wie ein 
durstiger Antilopenbock zur Tränke, komme herbei; trinke Soma 
nach Belieben. (Ihn) herabharnend, o Indra, Tag für Tag, schaffst 
du dir gewaltigste Kraft.. Wenn Indra den Soma, den er gce- 
trunken, als Regen wieder herabsendet, so bewirkt er, dass alle 
Pflanzen, und mit ihnen der Soma, gedeihen und dann wird es ihm 
nie an Somatränken fehlen, die ıhm Kraft verleihen. Diese Er- 
klärung stimmt durchaus zu der schönen Beobachtung von Ber- 
gaigne (2, (BALL, dass nie die Worte vars, vrsji gebraucht werden, 
wenn Indra mit dem Regen in Verbindung gesetzt wird. Man ver- 
gleiche auch Grassmann s. v. mehäna und RV. 1, 38,7. Der 
Regen galt also den Indern der vedischen Zeit als der Harn der 
Maruts oder des Indra, nachdem sie Soma getrunken hatten. Wer 
denkt hier nicht gleich an die Meinung des braven Strepsiades bei 
Aristophanes Nubes v. 373 (ed. Meineke): »ximuı msorssov zu AC 
Nds vu Aë zoszivos missv? Wohl war cs poetischer, wenn 
Orpheus den Regen Zäxouz Mes nannte; ob aber auch volkstün- 
licher? Wackernagel braucht also vielleicht gar nicht um Ver- 
zeihung zu bitten, wenn er (KZ. 29, 129) 035xw,: unmittelbar neben 
ugziv nennt. Wenn Aeschylus in dem schönen Fragmente 45 ed. 
Hermann den Regen als Samen des xvos Qücxvo: bezeichnet und 
im Veda der Regen »Same des Dyaus (Himmels) (Divo retah) « 
heisst, so ist damit noch nicht gesagt, dass die Dichter auf uralte 
Anschauungen Rücksicht nehmen. Möglich ist es aber immerhin. 
Zu dem Fragmente des Acschylus vergleiche man Ait. Äranyaka 
3,1,2,2#f. Nur wenn wir uns gewöhnen, ganz wörtlich zu über- 
setzen, wird cs uns mit der Zeit gelingen, ein Bild der alten in- 
dischen Volksreligion zu entwerfen, das uns bis jetzt noch gänzlich 
fehlt. Grassmanns abgeblasste und verschwommene Übersetzung 
ist dazu völlig wertlos. Die Ansicht, die ich Götting. gel. Anz. 
1879 p. 575 ausgesprochen habe, dass diese Volksreligion sich als 
schr roh herausstellen wird (wenigstens für unsere moderne Auf- 
fassung), bestätigt sich mir von Jahr zu Jahr mehr. 

peru bedeutet also »schwellend. und »schwellen machend«. 
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Die gleiche Bedeutung hat perú, wie schon die angeführte Stelle 
des Taittiriya Äranyaka zeigt. Substantivisch ist peru, perú = 
»der Schwellendee d.h. »der Keim«, »der Same: und diese Be- 
deutung hat es RV. 5,84, 2: 


stomasas twa vicarıni práti Stobhanty aktubhih | 
prá yä vajam na hesantam perum dsyasy arjun |) 


-Loblieder, o du weite, verherrlichen dich allezeit, die du, o glän- 
zende, den Keim (= »die Keime:, »den Damen, hervortreibst wic 
einen grossen Schatz. wzcärın?! wird aufgeklärt durch Stellen wie 
nn 36, 3 vi caranty arcäyah; 6,6, 3 vi te višvag ... bhämäsah... 
caranti und durch AV. 12, 1,55, wo es von der Erde heisst: yad 
devi prathamana gyasarpo mahitvám. Die Erde ist bezeichnet 
als die »sich ausbreitende« ; wicarınd ist also ein Synonymum von 
prthiwi, mahi. In Strophe 1 wird sie prthivi. mahin! angeredct. 
Anders Bollensen, ZDMG. 41,495. Über zéi na heantam 
sehe man oben p. 47. Die Grundbedeutung von Yes tritt hier 
noch deutlich hervor. AV. 12, 1,43 heisst die Erde vzrvagarbha. 
Wenn also RV. 10, 36,8 der Soma genannt wird apãy Peruh, so 
ist das durchaus dasselbe wie apa garbhah und das folgende 
Beiwort jzvadhanya bestätigt dies lediglich. Dass hierdurch auch 
die für gandharva erschlossene Bedeutung cine neue Stütze erhält. 
ist klar. Dasselbe bedeutet add Peruh VS.6,10=|TS. 1,3,8,1. 
6. 3,6,4 = MS. 1,2,15. 3,9,6. Man ersieht hieraus am besten, 
dass der Accent keinen Unterschied in der Bedeutung macht, wie 
sich dies schon vorher gezeigt hatte. Es ist möglich, dass ur- 
sprünglich die Wörter so geschieden waren, dass perú bedeutete 
:schwellend«, peru »schwellen machend« ` aber mit dem vorliegen- 
den Material lässt sich eine solche Scheidung nicht mehr durch- 
fuhren. Dass zwischen apãm peruh des RV. und apãm peruh der 
TS. MS. VS. noch ein anderer Unterschied als der des Accentes 
sein sollte, ist durchaus unglaublich. Im RV. selbst steht neben 
apa peruh 10, 36,8 auch apa napat peruh 7, 35,13, wo perú 
adjectivisch ist »schwellend: ` zapat perüh ist genau dasselbe was 
eruh substantivisch ist. 
line sehr schwierige Stelle ist 1, 158, 3: 


yukto ha yad va Taugryäya perur 
vi madhye arnaso dhayı pajráh | 
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úpa vam áva çaranám gameyan 
çüäro näjma patáyadöhir vaih 
Überblickt man die auf die Sage von Bhujyu bezüglichen Stellen 
des RV., wie sie bei Muir 5,244f. Myriantheus p.158ff. Ber- 
gaigne 3, 10 ff. zusammengestellt sind, so ergiebt sich, dass die 
Acvins den Bhujyu mit Vögeln oder Rossen oder Wagen oder 
Schiffen gerettet haben. Aus ı, 182,7: »Wer war der Baum, der 
mitten im Meere stand, den der Sohn des Tugra in seiner Bedräng- 
nis umschlang?« darf man nicht einen neuen Zug der Sage cr- 
schliessen wollen. 7,95,5 úpa stheyama varandıı ná vrkšám zeigt, 
dass der @r2so nisthito madhye arnasah nicht wörtlich zu verstehen 
ist, sondern nur der Ausdruck ist für etwas cinen sicheren Anhalt 
Bietendes. Bergaigne hält es für einen wesentlichen Punkt der 
Legende, dass die Rettung des Bhujyu durch Vögel erfolgt und 
aus dem Worte perú unserer Strophe schliesst er, dass mit dem 
Vogel der Soma gemeint sei. Dafür lässt sich geltend machen, 
dass der Soma nicht nur apãm peruh heisst, sondern 9, 82, 4 auch 
paäjraya garbha angeredet wird, dass von ihm 9, 86, 34 (cfr. 9,97, 21) 
gesagt wird máhy arno ví dhavası und 9, 62, 17 fam..rathe yulljanti 
yãtave (cfr. auch Grassmann s. v. ya). Somit sind die in I, 158, 3 
verwendeten Worte yuktah, Ber, arnah. pajrah sämtlich als vom 
Soma gebraucht nachgewiesen. Auch den Paura retten die Acvins 
nach 5, 74,4 mittels des Soma; denn paurá ist nach 2, ıı, Iı ein 
Name des Soma und er heisst udaprút im Wasser schwimmende«, 
wie er ber mddhye drnasah gelegt wird. Es kann also sehr wohl 
cine Gestalt der Sage gegeben haben, nach der Bhujyu von den 
Acvins durch den Soma gerettet wurde, was um so eher möglich 
war, als der Soma oft genug mit einem Rosse verglichen wird. 
perú wird hier also nichts anderes bedeuten als sonst: »schwellend:, 
»Keim«, dann = :Soma-. Dafür spricht auch pajrá. für das ich 
mit Bergaigne 2, 479 die Bedeutung »glänzend« annehme. Be- 
stimmend für mich ist, dass dieses Beiwort 1, 167,6 Rodasi erhält, 
die sváçocih ist. Der Zerf pajrah entspricht den somah sahaäsra- 
pijasah 9, 13,3. 42,3 und fäjah wird dem Soma zugeschrieben 
9.68, 3. 76,1. 88,5 (ortha päajamsı! kruute nadisu). 1,158, 3 wird 
also zu übersetzen sein: »Als von euch für den Sohn des Tugra 
mitten ins Meer der (wie cin Ross) angeschirrte glänzende Soma 
vebracht wurde, (da erhielt Bhujyu Hilfe). Möchte ich so (schnell) 
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in euren Schutz und Schirm kommen, wie cin Held zur Rennbahn 
mit fliegender Eile (?).« Für peru, perú sind also die Bedeutungen 
anzusetzen: a) Adjectiv. 1. »schwellend« Taittir. Âr. 3, 11,7. 
2. »sschwellen machend«, »befruchtend« Taittir. Âr. 3, 11, 6. 
RV. 9, 74,4. b) Substantiv. »Der Schwellende« = I. »Keime, 
»Same«, »Spross« RV.5,84.2; speziell apãm perüuh = »Somas« 
RV. 10, 36,8. VS.6, 10. TS. ı, 3,8, 1. 6,3,6,4. MS. 1,2,15. 3,9, 6 
und so perú allein: RV. 1,158.3. 2. »der penise TS. 3, 1, 11,8. 
Wurzelhaft verwandt mit peru ist pela »Hodes, das durch die doppel- 
sinnigen Strophen Våmana 2, ı, 23 und Kävyaprakäga p. 151,4 be- 
legt ist; cfr. Regnaud, Rhétorique p. 134. Wahrscheinlich gehört 
dazu auch Dal pelako »Hases. Die von den Lexikographen dem 
Worte peru gegebenen Bedeutungen »Sonnes, »Feuer«, »Meer: er- 
klären sich aus den Grundbedeutungen »schwellend«, »schwellen 
machend«e sehr wohl. 
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Wie ım klassischen Sanskrit, so wird auch im vedischen das 
vergleichende Wort in denselben Casus gesetzt wie das verglichene. 
Man sagt also z.B. RV. 4, 52,5: 

práti bhadrä adrksata 

gávan sarga nd raçmáyah | 
. Deine hellen Strahlen erschienen wie Rinderherden.« 44 4: 
nicã tám dhaksy atasdım na çúškam »brenne ihn nieder wie trockenes 
Gestrüpp«. 1,129, 5: 

ni Su namäatıimatim kayasya cit 

tejisthabhir aranibhir nötibhih | 
»Beuge den Übermut eines jeglichen durch deine Hilfe wie durch 
flammendste Reibhölzer« (i. e. vernichte ihn wie man vermittelst 
der Reibhölzer das Holz vernichtet). 1,127, I0: 

pra.... usarbüdhe paguse nägnaye stomo babhütu 

Das L.oblied erschalle (eigentlich: entstehe) dem früh erwachenden 
Agni, wie einem der (uns) Vieh schenkt.« Dieser Gebrauch stimmt 
mit dem unsrigen überein. Abweichend von unserem Sprachgebrauch 
wird aber, wenn das Verglichene im Vocativ oder Accusativ steht, 
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das, womit verglichen wird, ebenfalls in den Vocativ oder Accu- 
sativ gesetzt, falls der Vergleich durch ein Adjectivum 
oder Participium vermittelt wird. Wir brauchen in diesem 
Falle den Nominativ. Für den Vocativ hat Grassmann s. v. nd 
Il. p. 701 diese Eigentümlichkeit bereits hervorgehoben, ohne jedoch 
das Princip zu erkennen, für den Accusativ finde ich nirgends eine 
srwähnung derselben und die Übersetzer haben die meisten Stellen 
durchaus missverstanden. Der Vocativ findet sich in dieser Weise 
verwendet nur I, 30,21 we ná citre arusi so (du Morgenröte, die 
du) hellrot (bist) wie eine Stute«, vielleicht auch 1,57,3 úšo nd 
rubhre; die Stelle ist aber ganz unsicher. Häufiger ist der! Accu. 
sativ. Ich habe aufgezeichnet: I, 32,8 wadam na bhinnam amuyä 
cdyanam ... ati yanty @pah »über ihn, der so dalag, zermalmt wie 
ein Schilfrohr, gehen hinweg die Gewässer.. Hier ist wadam con- 
struiert nach bArnnám. 1,58,6 dadhüs tea Bhfgavo mänusesv d 
rayim na cärum »die Bhreus brachten dich den Menschen, der 
du erwünscht bist wie ein Schatz.. So ist zu übersetzen, nicht 
əwie schönes Gut« (Grassmann) oder ‚wie schönen Reichtum« 
(Ludwig) Agni wird auch sonst mit einem Schatze verglichen 
und erhält öfter das Beiwort caru (Grassmann s. v. s. v.); ausser- 
dem schliesst sich dann das Folgende besser an: suhávam janebhyah 
hötaram u. s.w. Dem rayim nd cärum entspricht in der Con- 
struction genau das folgende zzzEr am na gevam »wert wie ein Freunde. 
In dem häufig wiederkehrenden Vergleiche mitro na oder mitram 
ná ist es oft nicht zu entscheiden, ob mit strá Mitra oder »Freunde 
gemeint ist; zuweilen ist wohl beides beabsichtigt. Da wilra im 
RV. auch in der Bedeutung »Freund« noch Masculinum ist, nicht, 
wie im klassischen Sanskrit durchweg, Neutrum, so macht dies für 
die grammatische Auffassung keinen Unterschied. Die Stellen im 
Accusativ sind: 1, 38, 13 Jen Mitráy na dargatim »den Agni, 
der schön ist wie Mitras. 6, 15,2 mitram na ya shdhitam iz, 
gavo dadhür vanaspätau »den die Bhrgus in das Holz legten, ihn, 
der wie ein Freund wohlwollend wars. Dass so zu übersetzen ist, 
scheint mir 8, 23,8 zu beweisen: witram nd jane shdhitam ytavanı 
“(den Agni,) der gegen die Frommen wohlwollend ist wie ein 
Freund’. Ebenso 4,6,7 adha mitro na sudhitah päavako Cuir 
ttdaya mänusisu vikšú »da leuchtete Agni strahlend in den Häusern 
der Menschen, wohlwollend wie cin Freund. und 5, 3.2 anjdntı 
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mitråm sudhitam ná göbhih erweist sich durch die Parallelstellen 
als stehend für mër ná súdhitam »sie besprengen dich mit Milch, 
der du wie ein Freund wohlwollend bist«. Über die Stellung des 
na sieh oben p. 6. mitrah sudhitah ist dasselbe wie Aitó mitrah 
RV. 10, 132,5 und sakha hitah 10, 136,4; im Compositum steht 
hitäamitra 1,73,3. 3,55.21 Altämitro nd räja »wie ein König, der 
gute Freunde hat« und als Commentar kann dienen Hitopadega 
1.33 = Indische Sprüche ? 4797; cfr. auch RV. 6,48, ı. — Ferner 
8,31,14: saparyantalı purupriyanı mitrdm na kSetrasädhasam »ver- 
ehrend den sehr gütigen, der uns Land verschafft wie ein Freund«. 
kSetrasädkas ist nichts anderes als Aserräsä: das beweist 8, 71,12: 


Agnöon vo devayajyayı 

Agnim prayaty adhware | 

Zeit dhišú prathamam Agnim arvatı 
Aenim ksaitraya sädhase 


Aus Strophe 10 ist zu ergänzen dccha giro vantu. »Zu Agni 
(sollen) zuerst (die Lieder gehen) bei der Götteranrufung, zu Agni, 
wenn das Opfer vor sich geht, zu Agni bei den Gebeten, zu Agni. 
damit er uns Rosse, zu Agni, damit er uns L.andbesitz verschaffe, 
arvati »bei den Rossen« ist, wie ich glaube, nur kurzer Ausdruck 


für »bei dem Wunsche nach, Gebet um Rosses. — Dann S8, 102,12 
arvantayı ná sanasim ... Mitrám nd yalayajjanam »ihn, der wie 


ein Rennpferd Gut verschafft, wie Mitra die Menschen vereinigt«. 
Ebenso mit zva. 8, 84,1 mitrdm wa priydm Agnin rátha nd 
wedyam »den Agni, der wie ein Freund gütig ist, wie ein Renn- 
wagen uns (Güter) verschaffte. vedya gehört zu vediyas, vedistha 
und als Beiwort des Wagens stellt es sich zu den Worten govid 
und besonders den? und sanasi. So ist also 2, 2,3 rdtham iva 
vedyam gukrägocisam Agním mitrdp na ksitisu prayamsyam zu 
übersetzen: »den Agni, der wie ein Rennwagen uns (Güter) ver- 
schafft, den hellleuchtenden, der, wie ein Freund unter den Menschen 
zu preisen ist«. Ebenso 8, 84, ı und 8, 19,8 praçámsamâno átithir 
nd mitriyo eu? rdtho na vedyah ist zu übersetzen: Aen, der ge- 
priesen wird wie ein lieber Gast, der uns (Güter) verschafft wie en 
Rennwagen.«< Man vergleiche 3, 15,5 rdtho na sasnir abhi vakši 
väjam. Auch 5,15, 1 hat vedya keine andere Bedeutung; zu der 
Zusammenstellung vedhase kaváye wedyaya vergleiche man z. B. 
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3,7, 3 patie cıkitvan ravyivid rayindm. Schwierig ist 10, 7,5 dyübhir 
hitam mitrám Zog prayogam... Agnim ayavo "jananta. Die von 
Grassmann gebilligte Erklärung Roths, frayoga bedeute »zum 
Mahle kommende ist gegen den Padapäatha, der /ra-yogam trennt, 
gegen die Accentgesetze, die prayogá verlangen, und giebt keinen 
befriedigenden Sinn. Was Ludwig 4,402 zur Erklärung vor- 
bringt, ist ganz unwahrscheinlich. Eher kommt seine Übersetzung: 
»wie ein nützlicher Freunde der Wahrheit näher. Ich vermute, dass 
prayöga >»hilfreich« bedeutet und übersetze: »den Agni erzeugten 
die Menschen, den strahlenden, der wie ein Freund hilfreich jet. 
Ich vergleiche yajyah sakha 1, 22,19 und 6, 21, 7 táva pratnena 
yüjyena sdkhya, 6,45, 19 fratnam rayindın yújam sakhayanı, was 
zu unserem milram iva prayogam pratnäm rtvijam genau stimmt. 
Ferner 6, 56,2 sakhıya yujä. Der Accent ist vielleicht zu ändern. 

1,127,1 Agnim hötdram manye... vipram ná jJatdvwedasam. 
Dies ist die einzige Stelle im RV., die über die Bedeutung von 
jätavedas Aufschluss giebt; denn die von Grassmann angeführte 
Stelle 6, 15.13 viva veda janima jatdwedah beweist nichts, da sie 
auf etymologischer Spielerei beruht, dem Gleichklang zuliebe. Im 
Gegensatz zu Roth glaube ich, dass wir jata nicht anders erklären 
dürfen als im klassischen Sanskrit. In 10, 71, ıı dJrahmä tvo vadatı 
jatavidyam widerspricht die von Roth aufgestellte Bedeutung von 
jatavidya (das kürzere Wörterbuch hat gegen die Texte jardvidya) 
»Wissen von dem was ists oder »von den Ursprüngen, vom Wesen 
der Dinge« durchaus dem Zusammenhange. Es ist ganz klar, dass 
in der Strophe von vier verschiedenen Priestern die Rede ist; 
rcdm tvah póšam aste pupusvän ist der Rtvij, vayatrdm tvo gayatı 
sdkvarisu ist der Udgätar (Oldenberg, ZDMG. 38, 441 ff.), ya- 
| Masya mältram vi mimita u tvah ist der Adhvaryu; jedem Priester 
ist also das ihm zukomnmiende Amt, die von ihm vertretene Stellung. 
ganz richtig zugewiesen. Es wird also mit dem Brahman nicht 
anders sein. Dass aber der Brahman der speculative Philosoph 
gewesen ist, das widerspricht seinem Wesen völlig. Dem drahmä 
vadati jatavidyan entspricht 9, 113,6 yátra brahmä chandasyanı 
väcam vadan gräuna some mahiyate d. h. der Brahman recitiert 
(vadatı) Sprüche in gebundener Form und zwar wenn er die Press- 
steine zum Somapressen in Anwendung bringt. Das war damals 
seine Aufgabe. 5,40, 8 heisst es: Grëng brahmäa yuyujandlhı sa- 
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Paryan kirina devan namasopagiksan Atrih ... >Atri, der als Brah- 
man die Presssteine in Bewegung setzte und verehrend den Göttern 
mit demütiger! Verehrung huldigte.« rad ist der t. t. vom Vor- 
trage des Brahman und daher wird das Wort auch so häufig von 
den Presssteinen gebraucht, z. B. 1,83,6 gräva ydtra vádati kâ- 
rúr ukthyah: 1,135,7 yátra grävä vádati tatra gacchatam und 
oft (Grassmann s. v. vad). Der Brahman konnte vermutlich auch 
ohne Sprüche zu recitieren die Presssteine in Bewegung setzen. 
So wenigstens erklärt sich 10, 117,7 vadan brahmärvadato vaniyan 
¿ein recitierender Brahman ist besser als ein nichtrecitierender«e und 
8. 92, 30 mo Su brahmeva tandrayır bhúval >sei nicht faul wie 
ein Brahman«, nämlich ein Brahman, der schweigt. So kann also 
Jatawvidy@ in 10,71,11 nicht die von Roth angenommene Bedeu- 
tung haben; es bedeutet weiter nichts als ədie jemandem zukom- 
mende, eigentümliche Wissenschaft«, wie jatagıla Gobhila 3,9, 5 
bedeutet »ein Stein, wie er sein solle, »ein wirklicher Stein«, kein 
Sand u. dgl., sondern ein Stein, der die den Steinen eigentün- 
lichen, ihnen zukommenden Eigenschaften hat. dralhmä tvo vádati 
Jatavıdyam ist also zu übersetzen: »mancher sagt als Brahman 
seine Sprüche here. Der Accent von wddatt ist scheinbar unregel- 
mässig (Aurel Mayr, Sitzungsberichte der Wiener Akademie 1871 
p. 255). Er beweist meine obige Erklärung, dass der Brahman 
auch schweigen konnte; vadati ist so viel wie vadati vádi vadatı 
d. h. es ist ein ideell abhängiger Satz vorliegend. Der Brahman 
recitiert die Sprüche, wenn er überhaupt recitiert und nicht lieber 
schweigt. Der Vergleich vipram nd Jatavedasam 1,127, 1 zeigt, 
dass jatavedas nicht anders zu erklären ist als z. B. Jatadosa, jà- 
tasneha, jatasamkalpa u. s. w. im klassischen Sanskrit. Einen 
Priester kann man unmöglich »Wesenkenner« nennen, was überhaupt 
auch für Agni ein recht schwächliches Beiwort ist. jatdvedas be- 
deutet >klug«, »weises und stellt sich zu Beiwörtern des Aen? wie 
vidvãn, pracetah, kavih u.a. 

1,129, 2 tám Icanäsa tradhanta vajinam prksam átyam nd 
vajinam. Die Worte prksam atyam nd sind, wie der Parallelismus 
klar zeigt, als Vergleich zu v@jinarn aufzufassen, es liegt also At- 


! So fasst Ludwig richtig Air, «Die im Petersburger Wörterbuche dem 
Worte gegebene Bedeutung ist nirgends stichhaltig. 
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traction vor: »{Der du mit den Helden den Himmel gewinnst, der 
du mit den Sängern (uns) Reichtum verschaffst,) dich, den starken, 
den wie ein... . Ross starken, kräftigten die, die es konnen: In 


vál liegt wohl der Sinn von -damit due. /rksa ist ein Wort von 
ganz zweifelhafter Bedeutung. Roth gab ihm früher die Bedeu- 
tung »hurtig, behend«, jetzt »getüpfelt«, »guttatuss; Grassmann 
setzt dic Bedeutungen »labend«, »l.abung bringend«, »Nahrung zu- 
führende und substantivisch »Ross«, »L.asttier-e an, Ludwig hier 
‚rasche, an andern Stellen »Ross«, »Speise«e, »Nahrung«. Die 
Parallelstelle zu der unsrigen ist 1,135,5: zpemdm indum mar- 
mrjanta vajinam âçúm dau nd wäajinam. Hier steht also an 
Stelle von ëréid das Wort âçú »schnells und diese Bedeutung hat 
offenbar das Wort auch 2, 34,3 Prksam yatha prsatibhih saman- 
yavah; 4,45,1 ..rdthah... prksäso asmin mithund adhi trayah: 
4,45,2 ud vam prksäso mddhumanta irate ratha agvasalı; 7,37,6 
prkso no árva. Dieselbe Bedeutung kann man annehmen 6,8, ı 
prksäasya vofsno arusasya sdhah und substantiviert erscheint es 
;,00,4 úd va prksäsoe maädhumanto asthuh, wozu aus der Pa- 
rallelstelle 4, 45.2 zu ergänzen ist ratha agvasah. Ferner liegt 
diese Bedeutung vor 1,63,3 vám Cüsnam vrjane prksa anau 
yine Kuütsaya dyumate sacahan, da prksa anal = sauf dem schnellen 
Wagens ist. Indra und Kutsa werden im Kampfe gegen (uSna 
als auf demselben Wagen befindlich dargestellt (Bergaigne 2, 335). 
Sodann 3,4,7 sapta prksasah svadhaya madantı. Dass hier die 
Angirasen gemeint sind, zeigt eine Vergleichung der folgenden 
Halbstrophe rfam gamsanta rtim it ta ahur ánu vratám vratapä 
didhyanah mit 10, 67,2 rtám gdmsanta rjú didhyana divas puträso 
asurasya rd, Angirasah. Da die Angirasen 7, 52,3 turan- 
yavah genannt werden, so kann ihnen auch das Beiwort frisäasah 
schnelle - zukommen. Wahrscheinlich sind sie identisch mit den 
saptd wiprah. wie besonders 4,2, 15 zu beweisen scheint. 

Aus dem Begriffe der Schnelligkeit aber entwickelt sich oner, 
seits der Begriff der Stärke, Kraft (daher auch der Vergleich bei 
vajin), andererseits der des Glanzes, der Glut, wie ich oben p. 47 ff. 
ausgeführt habe. Der erste liegt vor 10, 93, 10 aišu dyawaprthiv: 
dhatam.. asme wiräu... prksam väjasya salaye prksam rayöta 
furvane O Himmel und Erde, verleihet unsern Helden Kraft zur 
Erwerbung von Reichtum, Kraft zur Erlangung von Besitz« und 
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10, 28, 3 påcanti te vršabhāãň atsi tâm prkšéna ván maghavan 
huyamanahı »man brät dir Stiere, du isst von ihnen, wenn du, o 
Maghavan, mit Kraft (d. h. laut) angerufen wirst«. In beiden Stellen 
liegt ein Substantiv Ari vor, das Masculinum ist, wie 2, 1,15 zeigt: 
tod... prá deva ricyase prkšó yad dtra mahind vi te bhúvad 
ánu dydvaprthivi ródasi ubhe »du, o Gott, ragst an Grösse hinaus 
über Himmel und Erde, die beiden Welten, wenn deine Kraft sich 
hier zeigte. Die Bedeutung »Glanz« hat das Wort 1, 127,5 ám 
asya prksam üuparasu dhimahi naktamı yahı suddrgataro divatarat 
:mögen wir seinen Glanz, der bei Nacht deutlicher zu sehen ist 
als bei Tage (Verf., Götting. gel. Anz. 1884 p. 516 f.), erlangen”. 
uparasu dhimahi ist dasselbe wie úpa dhimahi. In 1, 141,2 ist 
prksä Adjectivum = »glänzend’; 10,65,4 Prksa wa mahdyantahı 
suralayo deväan stavante wird zu übersetzen sein: »wie Rosse er- 
freuend und beschenkend, werden die Götter gepriesen.« Der Ver- 
gleich ist hier mit Rossen, die beim Wettrennen den Preis erringen 
und so den Menschen Güter verschaffen. In 2, 13,8 ist prksšá Eigen- 
name. Im Compositum erscheint Arkid in Prksaprayaj 3,7, 10. 
und in Arksdydma 1,122,7. Diese merkwürdig missverstandene 
Stelle lautet: 


stuse så vàm Varuna Mitra ratir 
gávâm çatå prkšáyámešu Zaire | 
(rutárathe priyárathe dadhänalı 
sadyáh puštíiņm nirundhanäso agman ` 


Aus 5, 36,6 ist ganz klar, dass Çrutaratha der Name eines jungen 
Fürsten ist; ebenso ist aus I, 122,8 klar, dass die Empfänger der 
Gaben die Pajràs sind, ein Priestergeschlecht, zu dem auch Kaksi- 
vant gehörte, der das Lied gedichtet hat (cfr. Bergaignc 2,479, 
wo das Material). Mithin steht Pare für Pajre$u nach der von 
Roth aufgestellten Regel und prkšáyåmešu ist Adjectiv, nicht 
löigenname. Roth hat für yäma ohne Not die Bedeutung »Wagen- 
aufgestellt, für yaman ebensowenig zwingend »Angehen«, a An. 
rufen. An allen Stellen, an denen die Wörter im Veda nicht 
»Fahrt:, »Gang« u. dgl. bedeuten, erklärt sich ihre Bedeutung aus 
10,52,4. 124,1 yajfadh padfcayamah. Man sagt fra yajfid etu 
5,22, 2. 26,8. 7,43, 2, prá etv adhvardlı 8, 27, 3, häufig prayaty 
adhvare und prayati ried 3, 29, 16, prayati béid adhware 6, 10,1. 
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Davon nicht verschieden ist yamwann adhvard 10,77,8 und ohne 
adhvare häufig yãmani, ydman. Es ist also gemeint »das Vorsich- 
gehen:, »das Vonstattengehen« des Opfers. Ein yajñál paflca- 
yamah ist also ein Opfer, das in fünffacher Weise von statten 
geht; näheres erfahren wir aus dem Veda selbst darüber nicht. 
yãmahůti ist eine Anrufung während des Opfers (cfr. besonders 
8,8, 18 räjantav adhwaränam.. ydmahütisu), yamahü einer, der 
während des Opfers angerufen wird. y@magruta 5,52, 15 ist Bei- 
wort der Maruts, bedeutet also »die man auf ihrem Zuge hört«; 
cfr. 1, 37,13. prksäayama, als Beiwort der priesterlichen Pajràs, 
wird demnach bedeuten »glänzende (d. h. grosse, gewaltige) Opfer- 
handlungen vollziehend«. Gemeint sind Opfer, die aus vielen ein- 
zelnen Teilen (yama) bestehen, also besonders »glänzend« sind. 
Wesentlich identisch sind die kavayah suyajnäh 3, 51,7. 5,45, A 
Danach übersetze ich: »Gepriesen wird diese eure Gabe, o Mitra 
und Varuna, hundert Kühe für die schön opfernden Pajras. Von 
(rutaratha, dem Streitwagen liebenden, diese erhaltend (dadhanah), 
wurden sie, die in Bedrängnis waren, plötzlich reich (pušim apman).« 
nirundhanäsah steht in passivischem Sinne, worauf schon der Mangel 
eines Objektes hindeutet. Geldner macht mich auf TMBr. 9, 1,9 
wog niruddhah aufmerksam, das dort offenbar bedeutet »dem es 
lange schlecht gegangen wars, sowie auf Avesta „yurusda, das 
nach der Tradition »arm« bedeutet. 

3,7,10 prksäprayajah suväcah suketava usaso revád üsuh. 
Roth hat für A/rayajyu die Bedeutung »hinausstrebend«, »drängend, 
streibend«, »stürmisch« aufgestellt und es lässt sich nicht leugnen, 
dass sie gut zu passen scheint. Indes sie lässt uns schon im Stich 
bei dirghäprayajyu. das Roth mit >anhaltend im Gebet oder 
Opfer«, »unermüdlich Tromm: übersetzt, Grassmann consequenter, 
aber ganz unpassend, ¿weit hinausstrebend«. Sodann ist es sehr 
unwahrscheinlich, dass hier eine sonst nirgends vorkommende Vyar 
»eilen< vorliegen soll; man wird nur an die Vraj »opfern« denken 
dürfen, die mit prá überall (3, 17,5. 6, 11, 3. 15,13. 16,8. 36, 2. 
7,100, 1) bedeutet »opfern«, durch Opfer verehren«, - verehren«. 
Es wird also auch /r2saprayaj nicht verschieden sein von Prksd- 
yama und dem suydj7 und suyajäd entsprechen, wo sie von Göttern 
vsebraucht werden, also »glänzend (i. e. reichlich) opfernd« hier im 
Sinne von »zu Opfern vcranlassend«. Wenn die Morgenröten auf- 
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sehen, werden den Göttern reichliche Opfer dargebracht und Lieder 
gesungen; danach werden sie selbst Arksaprayajah suvacah genannt. 

prksa bedeutet also 1. schnell; 2. stark, kräftig; 3. laut; 
4. leuchtend, glänzend. Die Grundbedeutung des Wortes ist viel- 
leicht die unter 4 aufgestellte »glänzend«, :schimmernd«, wenn es 
zu Pfeni resavos gehört. Dann vergleiche man auch ZDMG. 35,718 f. 

[,131,2 fd två nãvan nd parsanim güsasya dhuri dhimaht 
dich, der du wie ein Schiff (uns) rettest, wollen wir an die Spitze 
des Lobliedes stellen-. Zum Vergleich cfr. ZDMG. 35, 721 f. 

2,33, 11 mrgam na bhimam »ihn, der furchtbar ist wie ein 
wildes Tier: 3,2,15 rátha ná citrdäm »ihn, der bunt ist wie 
cin Wagen«. 

4,6,8 usarbüdham atharyo nd dántam gukram sväsanı para- 
ginn nd tigmam. athari ist ein dunkles Wort. Roth giebt ihm 
die Bedeutung »l.anzenspitze«, Ludwig »Lanzes, Grassmann 
»Flamme: ; die beiden letzten haben das grammatische Verhältnis 
von gukrdm zu atharyo nd däntam völlig missverstanden. Man 
kann nur übersetzen: »ihn, den früh wachen, der weiss ist wie der 
Zahn .. .. den schönantlitzigen, der scharf ist wie eine Axt.: 
Der Vergleich zeigt, dass es sich nur um einen wirklichen Zahn 
handeln kann, wie gleich darauf um eine Axt. Es ist daher ganz 
unglaublich, dass afhar? »Flamme« oder »Lanzenspitzes bedeute. 
(as hiesse ein Bild durch ein anderes erläutern. athari muss 
etwas sein, das durch weisse Zähne charakterisiert wird. Und das 
kann in Indien nur der Elefant sein. Zur Bestätigung dienen die 
alten Verse Ait. Brahm. 8, 23, in denen die Elefanten krsuah çu- 
kladanto mrgah genannt werden. Man könnte geneigt sein, auch 
RV. 6,75, 1I mrgö asya dantah zu übersetzen »seine Spitze ist 
aus Elfenbein«, wie suparndm vaste bedeutet ser ist mit Adler- 
federn versehen. Aber aus Strophe 15 (rürugirsni) geht hervor, 
dass, wie auch Zimmer annimmt (Altind. Leben p. 299), zur 
Pfeilspitze das Horn der Gazelle genommen wurde. Es ist also 
zu übersetzen »seine Spitze ist aus (dem Horn der) Gazelle«, freilich 
nicht »sein Zahn ein Löwe: (Grassmann), noch sem wild Tier 
sein Zahn« (Ludwig). Dass aber der Elefant den Liedern des 
RV. noch fremd sei, wie Zimmer (l. c. p. 80) nach Roth be-. 
hauptet, ist sehr irrtümlich. Aus dem Ausdruck wrgö hasti kann 
man »die Neuheit der Erscheinung« durchaus nicht herausfühlen. 
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Er ist nicht auffallender als z. B. mrgo mahisah oder mrgah sù- 
karah AV. ı12,1,48, neben dem ër allein im RV. nur an einer 
einzigen Stelle 7, 535,4 vorkommt. Wer aber wird daraus schliessen 
wollen, dass für die Inder des AV. das Schwein eine neue Erschei- 
nung war? Zimmer hätte auch nicht zweifelhaft sein sollen, dass 
der Elefant ausser 1,64,7 und 4, 16, 14 (mrgó hasti) noch an zwei 
andern Stellen erwähnt wird 8, 33,8 und 10,40,4 (mrgö vdranalı), 
die er freilich beide mit Roth missverstanden hat. Da varana 
im klassischen Sanskrit eines der häufigsten Worte für »Klefant« 
ist, so haben wir ohne die gewichtigsten und zwingendsten Gründe 
auch für vedisches mrgó varandahı keine andere Bedeutung anzu- 
nehmen. Klassisches vraa verhält sich zu vedischem ré và- 
ranah nicht anders als klass. kastın zu ved. mrgó hasti, klass. 
mahisa zu ved. mrgó mahısah, klass. sukara zu ved. mrpah sů- 
kardäh und klass. kakudmın. kakudmant zu ved. mrpah kakuhah. 
Interpretiert man die beiden Stellen richtig, so sieht man leicht, 
dass mrpö varanah gar nichts anderes bedeuten kann als »Ele- 
fant«.! 8, 33,8 dan red nd varandhı puruträ caratham dadhe 
übersetzt Roth s. v. 2. dåna: »Nach Schmaus richtet er wie ein 
Raubtier da und dorthin seinen l.auf-, eine Übersetzung, die Grass- 
mann in Verse gebracht hat. Ludwig übersetzt: »Wie zur 
Weide ein wilder Elefant an viele Orte hin seinen Gang richtet, 
kann keiner dich herzwingen.- Im Commentar (5,157) billigt er 
dagegen Säayanas Erklärung von dânã = madajalani. nur dass 
er danä als Instrumental fasst und übersetzt »wie ein brünstiger 
Elefante. dand kommt an fünf Stellen vor: 5, 52, 14. 15. 87, 2. 
8, 20, 14. 33,8. Grassmanns Erklärung der Form als Instr. Sing. 
zu damän ist ganz verfehlt, da daman im.) überall nur »Geber«, 
»Freigebiger« bedeutet, nirgends »Gabe«, »Geben«, was dãman 
in.) ist. Dem danda cardtham dadhe entsprechen Stellen wie 1, 48,4 
re prá yuñjáte mano danäya sürdyah, 1,55,7 danäya mdnah so- 
mapavann astu te; 3,99.4 mdno danäya codáyan; 8, 71,11 (giro 
vantu .. dcchä) Agnim.... dandya väryanam, 9,81, ı ydddanäya 
rüram udamandisuh sutäh, 1,180, 5 d vàm danäya vavrtiya dasra. 
dandya bedeutet also überall »zum (seben«, »Schenken« d.h. so, 
dass der Herr oder Gott schenken soll oder will. Und nichts an- 





! Über Darmesteters Erklärung von väraxa (Ormazd et Ahriman p. 70 f.) 
sche man meine Bemerkungen Gön. gel. Anz. 1877 p. 1556 f. 
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deres bedeutet deng, Besonders beweisend ist 8, 70,8 tám vo... 
uer au danäya saksanim >(Preiset) den Indra, der zu euch kommt, 
um zu schenken«, verglichen mit 5,52, 15 danä saceta süribhir 
Jamagrutebhir atjibhih er komme zu den (= gehe an die) Herren 
(i. e. Maruts), die man auf ihrem Zuge hört, den freigebigen,! damit 
sie ihm schenken, danä ist also ein verkürzter Dativ, wie die 
oben (p. 64 ff.) besprochenen Worte sakhyd. rána, mäda, ratna- 
ıdheya, krand. Das bestätigen alle andern Stellen. 5, 52,14 dccha 
se märutam gandm dân mitrdm nd yoSana »U Sänger, gehe 
an die Schar der Maruts um Geschenke, wie ein Mädchen ihren 
Liebhaber: 5,87, 2 Aratva tád vo Naruto nädhrse çávo danä 
mahnã tád sam dädhrstase nädrayah »Y.ure Kraft, o Maruts, 
kann mit Gewalt nicht bezwungen werden; sie gereicht ihnen zu 
grossen Gaben. Unerschütterlich sind sie wie die Berge.< Es ent 
sprechen sich genau /ad va gdvo ná adhfse und tád ef çávo 
dana mahnd. Die Kraft der Maruts kann nicht nur nicht bezwungen 
werden, sondern sie reicht auch aus und wird von ihnen benutzt, 
um ihre Verehrer zu beschenken. Für den Wechsel der Person 
habe ich oben p. 2 Anm. einige Beispiele gegeben. mahnd wird 
am besten zu dand gezogen: »zum Geben mit Macht, = »zu grossen 
Gaben:. Dieselbe Verbindung kehrt wieder 8,20, 14. Mir scheint 
zum Verständnis durchaus nötig, aus Strophe 13 zu /ad zu ergänzen 
sahah. Dann befindet sich diese Stelle in vollem Einklange mit 
der eben besprochenen. :Von ihren, der tosenden, Radspeichen 
bleibt keine zurück; das ist ihre (Macht); zu grossen Gaben (ge- 
reicht) sie ihnen.< Die nächste Strophe ı5 handelt dann von der 
Hilfe, die die Maruts jederzeit gewähren und unsere Strophe hebt 
hervor, dass sie es alle thun und keiner säumt. Auch 8, 33, 8 wird 
also Jana nichts anderes bedeuten als an den besprochenen Stellen. 
Dann ist aber dana notwendig doppelsinnig, da sonst das Gleichnis 
thöricht und sinnlos ist. »Nach vielen Seiten richtete er seinen Lauf 
zum Schenken, wie ein wildes Tier«, scheint mir mehr als gc- 
schmacklos.. Säyana hat das Richtige gefühlt, indem er dand 
mit madajalanı erklärt. dana ist der t. t. für den aus den Schläfen 
des Elefanten zur Brunstzeit fliessenden wohlriechenden Saft und 
die klassischen Dichter spielen sehr oft mit der doppelten Bedeu- 


I gäji ist nicht »salbend:«., ebensowenig súri »Priestere. Gemeint sind ur- 


sprünglich Herren, die »schmieren« d. h. ordentlich bezahlen. 
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tung von dana. So sagt der König zum Elefanten, Urvagi Strophe 110: 
avyucchinnaprthupravrtti bhavato dëng samanam mama. Man 
vergleiche z. B. noch Raghuv. 2,7. Cigupalavadha 5, 37.48. Pañ- 
catantra 2,73 = 2,69 ed. Bomb. Mudraräk$asa p. 76,5 ed. Te- 
lang u. a. Nimmt man diese Bedeutung auch hier an, so wird das 
Gleichnis sofort klar: »Nach vielen Orten richtete er scinen Gang 
zum Schenken, wie ein Elefant (nach vielen Orten läuft, um seinen 
Brunstsaft zu verteilen).«e Es liegt also wieder ein unausgeführter 
Vergleich vor. Der Elefant spendet seinen Brunstsaft den Bienen 
(z. B. Mälatimädhava ed. Calc. 1866 p. 128, 11 und sehr oft), er 
erfüllt die Wälder mit dem Wohlgeruch desselben (Rämäyana 
2, 103,40) und wäscht ihn in den Flüssen ab (Meghadüta 20), die 
dadurch wohlduftend werden. So ist er ein Bild der Freigebigkeit 
und kann als solches und wegen seiner Stärke und Kraft schr wohl 
mit Indra verglichen werden. 

Die zweite Stelle, die in Betracht kommt, ist 10, 40, 4: yuvamı 
mrgeva varana mrganyavo dosä vastor havisa ni hvayamahı. 
Ludwig 3,74 bemerkt mit vollem Rechte, dass der Zweck sei 
zu fangen, nicht zu töten. Der Dichter will die Agvins mit der 
Opferspeise zu sich locken, wie Jäger die mrgä vwaranä herbei- 
locken, um sie in ihre Gewalt zu bekommen. Die mrgä varand 
können also nicht schädliche wilde Tiere sein, sondern nützliche, 
an deren Besitz den Indern etwas lag. Das aber waren allein die 
Elefanten. Die klassischen Dichter pflegen den hohen Wert der 
Elefanten dadurch hervorzuheben, dass sie als Gegensatz die Wert- 
losigkeit des Löwen anführen. So z. B. Subhäßitavali 585: Aakıny 
api na simhasya mülyam kofis tu dantinah »Der Preis eines 
l.öwens ist nicht einmal 20 Otterköpfchen, der eines Elefanten 
aber eine koti«.. Hemacandra, Präkrtgrammatik 4, 335: kesari na 
lahai boddıa vi gaya lakkhehiä gheppanti »Ein Löwe gilt nicht 
20 Otterköpfchen, Elefanten werden um Hunderttausende (von 
Rupicen) gekauft«. DrStäntagatakam 55 (Häberlin, Kävyasam- 
graha p. 222 = Ind. Sprüche °? 5541) asti hemasahasrena kriyate 
na mrgadhipah sein Elefant wird um tausend Goldstücke gekauft, 
nicht ein Löwe.. Zur vedischen Zeit wird es nicht anders gewesen 
sein. Man fing den Löwen in Fallen, um ihn zu töten (Zimmer, 
Altind. Leben p. 78 f.). mrgo varandlı ist also gewiss der Elefant. 
Dagegen wird zöAya 1,65,4 nicht mit Ludwig im Sinne von 
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Elefant zu fassen sein trotz der scheinbaren Parallelstelle ı, 64.7 
mrgä iva hastinah khadatha vana. da ibha nie »Elefant: im Veda 
bedeutet. zöAyan steht deutlich in Parallele mit sindhünam und 
seasram, ist also Genetiv Plur., wie devän, märtan u. a. (Lan- 
man p. 353 f.), wodurch sich die Bedenken von Ludwig A 258 
erledigen. Is muss natürlich als von rdja abhängig gedacht werden. 
Als das echt vedische Wort für »Elefant« werden wir athari an- 
zusehen haben. Da seine Etymologie dunkel ist, so lässt sich nicht 
sagen, ob damit atharyú 7,1,1 und atkarya (v.l. atharva) VS. 
3, 37 zusammenhängt. 

Besonders gute Beispiele für die Attraction bieten 4, 38, 2. 3.5: 
våjinam ...dadathur ... àçúm carkrtyam aryo nrpätim nd güram 
sihr gabt das Ross, das schnelle, das von den Ariern zu preisen 
ist wie ein Heldenkönig«. 3: padbhir gefdhyantamı medhayim ná 
rüram rathatüram vatam iva dhrdjantamı »(das Ross,) das in den 
Zügeln ungeduldig ist (i. e. sich nur schwer halten lässt) wie ein 
streitlustiger Held, das den Streitwagen beeilende, wie der Wind 
dahinfliegende-. 5: nicäyamanamı jasurim nd gyendm »das herab- 
fliegt wie ein hungriger Adler: medhayi in Strophe 3 fasst Roth 
als »saftvoll«, »kraftvollae, Grassmann nach dem Mahle ver- 
langend«, in der Übersetzung »wie ein Held nach Beute«, Ludwig 
als »lanzenkundig«. Die Wurzel ist mid% und dies ist eine Dou- 
blette zu Main, wie im Veda neben einander stehen zât% und 
nadh (cfr. v. Bradke, ZDMG. 40, 679 f.). medhari ist also = »streit- 
lustix« und Säyana erklärt es demnach richtig mit samgramecchn. 

4, 42,8 Trasddasyum /Indram nd vrtratiram »den Trasada- 
syu, der wie Indra die Feinde bezwingt«. 6,15,4 vipram ná dyu- 
kSarracasanı »(den Agni,) der wie ein Priester laut spricht«. 7, 103,2 
dftim na cüuskam sarast ydyanam »auf ihn, der im Teiche lag wie 
an vertrockneter Schlauch«. 8,1,2 avakraksinam vrsabhäm ja- 
lajúram gäm na carsanisaham (den Indra,) der wie ein Stier 
yerabstürmt, den nicht alternden, der wie eine Kuh (erfreulich ist). 
den die Menschen bezwingenden-. Die Tonlosigkeit von patha 
zeigt, dass dahinter der Vergleich zu Ende ist und Grassmann 
hätte p. 1083 und 1084 keine Ausnahme von der Regel festzustellen 
brauchen. In gay ná muss ein unausgeführter Vergleich vorliegen, 
der etwas Ähnliches besagen soll, wie ich in der Übersetzung an- 
renommen habe. Fine menschenbezwingende Kuh ist ebenso thö- 
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richt wie ein nicht alternder Stier. Der Vergleich Indras mit einer 
Kuh kann nur durch ein Adjectivum bewirkt werden, das eine 
Indra und der Kuh gemeinsame Eigenschaft ausdrückt, also etwa 
»nützlich«, »erfreuends u. dgl. 8,74, 10 fvesam Indram nd satpa- 
tim »cinen Herrscher, der stark ist wie Indra«. 8,88,2 girim na 
purubhöjasam »(den Indra,) der wie ein Berg nahrungsreich ists. 
Der Sinn des Vergleiches ergiebt sich aus 8,49, 2. 9, 95,4 Zou 
marmrjandm mahısam na sänau »ihn, der auf der Fläche der 
Somaseihe sich reinigt wie ein Büffel (auf dem Berggipfel)<. 10,6, 5 
tám Indram nd rejamanam >»ihn, der wie Indra sich heftig be- 
wegt«. 10, 39,2 somam nd cärum maghävatsu nas krtam »(O ihr 
Acvins,) verleihet unseren Maghavant einen Besitz, der wie der 
Soma angenehm ist«e. Diese Übersetzung ergiebt sich aus zahl- 
reichen Stellen, wie 7, 5,9. 16,9 u.s.w. 10, 39, 10 Dhädgam na 
nfbhyo havyam »(das Ross,) das von den Menschen wie Bhaga 
anzurufen jete, 10,92, 2 aktum ná yahvam sihn, der schnell ist 
wie der Lichtstrahl«. To, 115, 3 enthält drei solcher Accusative: 
vim na drusadam devam »(preiset) den Gott, der im Holze sich 
befindet, wie ein Vogel (auf dem Baume)«;, dré vahnim na gocisa 
virapçiínam »der mit seinen Flammen prangt (leuchtet), wie ein 
lautsingender Priester (mit seinen Liedern sich hören lässt)«. Die 
Verbindung vdhnir âsã ist bereits von Max Müller, Translation 
p. 29 f. richtig erklärt worden. Der Vergleich beruht wieder auf 
dem von mir ZDMG. 35, 718 ff. besprochenen Zusammenfallen der 
Begriffe » Tönen« und »l.euchtene. Schwierig zu erklären ist der 
dritte Vergleich: wahrwratam nd sardjahtam dahvanah. Ich ver- 
gleiche 4,4, I yahl räjevämavan ibhena und dann 10, 22, 4 srjandlı 
stosy adhvanah, 1,71,9 máno na yo 'dhvanah sadya eti und über- 
setze: »der wie ein Gewaltiger (Herrscher) auf dem Wege (Acc. 
plur.) dahin geht« d.h. so stolz und prächtig anzuschauen wie cin 
Herrscher, wenn er ausgeht. sardj setze ich = ċpśy-. Das Kapitel 
der :protethischen« Vocale im Griechischen bedarf dringend eindr 
Revision. — 10, 122,1 Fasum na citrdmahasam grnise wich preise 
(den Agni), der wie Indra gewaltige Macht hats. 

Dieselbe Attraction findet sich bei zva. 1,60, I rayim ive 
pravastdm »(Maätaricvan brachte ihn dem Bhrgu,) der wie cir 
Schatz gepriesen wurde«. I, 119, IO Indram iva carsanisähan 
(hr schenktet dem Pedu das Ross,) das wie Indra die Mensche 
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uberall befindlichene. zva gehört dem Sinne nach hinter dyam. 
Ahnliche Beispiele für xá sind oben p. 6. 93 beigebracht worden. 
1, 165, 2 çyenãă iva dhrajato antarıkse »(die Maruts,) die wie Adler 
im Luftraume dahinstreichen«. 2,2,3 ratham iva vedyam »der wie 
cin Rennwagen (Güter) verschafft: So auch 8,84, ı. Sieh oben 
pP. 93. 2. 2,4 candram iva surücam »ihn, der wie Gold schön 
leuchtete. Unklar ist 2,13.4. — 3,9,4 Gë simham iva çritám 
»(sie fanden ihn) in den Gewässern, wohin er sich gewendet hatte 
wic ein Löwe tin seine Höhle)e. 5,1,1 práti dhenúm wayatim 
usäsam »zur Zeit, als die Morgenröte wie cine Kuh herbeikänıe. 
6. 46, 13: »Wenn du, o Indra, bei dem Wettlauf um hohen Preis 
(särge mahadhane) die Rennpferde antreibst, die auf dem unebenen 
Wege, dem krummen Pfade, nach dem Preise gierig sind wie Adler 
(nach der Beute) (gyenaf iva gravasyaläh):. 8, 34, 2 kavim iva 
präcetasam ihn, der weise ist, wie ein Seher«. 10, 67,9 simham 
ma nänadatam sadhästhe sder in seinem Sitze brüllt wie ein 
Löwe.. 8,84, I und 10,7, 5 sind vorher besprochen worden, ebenso 
8,1,2, das einzige sichere Beispiel dieser Construction bei yatla. 
In einigen Fällen ist nun diese Attraction auch auf den Nominativ 
ausgedehnt worden, wo er Subjekt des Satzes ist. Solche Fälle 
sind die folgenden: 1, 181,9 yaramı Püsevagvina puramdhir Agnim 
Usäm nd jarate havisman. Die Parallelen sind hier deutlich: 
Pusaä-Agnim, yuvam-Usäm, püramdhih-hawisman d.h. der Nomi- 
nativ Agnik hat sich dem unmittelbar folgenden, im Vergleich 
stehenden, Accusativ assimiliert. Über den Sinn habe ich oben 
p. 28 eine Vermutung ausgesprochen. Auf diese Weise erklärt sich 
auch die oben (p. 46) berührte Verbindung afyapı ná väjam 1,52, 1 
und 3, 22, I. atyap ná steht für átyo na. 1,52, 1 ist zu über- 
setzen: »\Mlöge ich durch meine Lieder den Indra zur Hilfe herbei- 
wenden, wie ein Ross den zum Wettkampf eilenden Wagen zum 
Wettlauf (heranbringt).s Es sind hier zwei Constructionen zu- 
sammengefallen: @ Indram vavytyam átya na und d Indrayı 
vavrtyayı yätha alyo rátham ã vavártati. Es entsprechen sich 
väjam und ávase. wie ja d vrt mit Locativ, Dativ, Accusativ, 
accha und upa verbunden wird (Grassmann s. v.) Die drei 
Accusative stehen also jeder in einem andern Sinne. 3,22,1 sa- 
Jasrinam vAjam atyamı na sáptim sasavänt sánt stüuyase Jalavedah 
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bewältigt«. 1,127, 2 Parijmanam iva drëm »den wic der Himmel „ 
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»o Weiser, du wirst gepriesen, wenn du tausendfaches Gut uns 
verschafft hast, wie ein Rennpferd (den Preis des Wettlaufs)<. Ganz 
anders gewendet ist 3,2, 3: dfyam ná vãjam sanisyann úpa bruwe 
»ich rede ıhm, Wohlstand zu erlangen wünschend, gut zu wie einem 
Rosse (vor dem Wettlauf, wenn ich den Preis zu erlangen wünsche)«; 
cfr. 9,90, 1. Ein weiteres Beispiel bietet 7,86, 5: áva rajan paçu- 
Ifpam na täyüm srjä vatsám na dämno läsistham. Die Krklä- 
rungen von Sayana, Grassmann und Ludwig sind völlig ver- 
fehlt. Übersetzt man wörtlich, so ergiebt sich der Sinn: »T.öse, o 
König, den Vasi$tha wie einen Viehdieb, wie ein Kalb vom Stricke.x 
Das ist Unsinn, ganz abgesehen von dem wenig schmeichelhaften 
Vergleiche des Vasištha mit einem Viehdieb und einem Kalbe. 
Ich fasse paçutýpam na tayim als Attraction zu Vasistham und im 
Sinne des Nominativs stehend und übersetze: »l.öse, o König, den 
Vasistha (von der Sünde), wie ein Viehdieb das Kalb vom Stricke 
(löst).« Für paçutýp hat Kluge, KZ. 25, 311 f. die richtige Deutung 
gegeben. Gë ist nichts als teze. So erhält auch 10, 178, 3 einen 
guten Sinn: sahasrasäh çatasã asya rámhir na små varante yu- 
vatim nd çáryâm. Roth im PW. s.v. garya stellt für garra die 
Bedeutung »Pfeil«e auf und vermutet, dass für yavatim zu lesen sei 
yuvalim als Participium zu Man = »packend«, im Sinne von 
»treffend«.. Grassmann übersetzt »dem frischentsandtem Pfeil 
gleiche, Ludwig >»sie halten nicht auf, wie eine junge Frau, den 
Pfeile, was durchaus sinnlos ist, weshalb Ludwig im Commentar 
4, 158 juvatim corrigieren will. garya »Rohr« bedeutet hier nichts 
anderes als was seine Synonyma vaitasá und nada im RV. be- 
deuten, nämlich »membrum virilex (ZDMG. 35, 717 f). rámhi heisst 
»Schnelligkeit«, dann »Glanz«, wie in der Verbindung Phšuó ramhıyai 
(B.-R. s.v. TS. 1, 3, 10,2. MS. 1,2,17) und endlich »Macht«, »Herr- 
lichkeit< u. dgl., wie ich dies oben (p. 47 f.) ausführlich dargelegt 
habe. Es ist also zu übersetzen: »Hunderttausende verschafft seine 
Macht; nicht weist man sic ab, (ebensowenig) wie eine junge Frau 
den penise, d. h. man sehnt sich ebenso danach, trägt nach ihr 
Verlangen. Das ist echt indisch. 

Das fortschreitende Verständnis des Veda wird gewiss noch 
andere Fälle dieser Art ans Licht bringen. Diese eigentümliche 
Construction bei za hat ihre Parallele in den längst von Bollen- 
sen (ZDMG. 22, 578) richtig erkannten Verbindungen wie szudhur 
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nd kSodah, svar na Jyotih, vayo na grenih u. dgl., in denen der 
erste Nominativ im Sinne des Genetivs steht. Anderer Art sind 
Fälle wie 1,58, 2: atyo nd prSthanm pruSitdsya rocate, was praegnant 
für atyasya ná prstham prStham prusitasya rocate steht. 


$ 5. 
RV. 9, 112. 

In der Übersetzung des Liedes 9, ıı2 hat Geldner, und von 
9,113 Kaegi, den Refrain: /ndräyendo pári srava weggelassen 
(Siebenzig Lieder p. ron, p. 167), Geldner mit der Begründung, 
dass der Refrain gar nicht zur Sache gehöre. v. Schroeder 
(Indiens Literatur und Cultur p. 49) meint, man habe in späterer 
Zeit den rein weltlichen Charakter dieses Liedes zu verwischen ge- 
sucht, indem man jedem Verse als Refrain die absolut nicht dahin 
passenden Worte anfügte: »O Soma, ströme dem Indra zu.« Grass- 
mann (Übersetzung 2, 285 f.) tilgt den Refrain bei 9, 112 und g, 113, 
7--ıız nur Ludwig hat ihn durchweg beibehalten ohne weiter 
Bemerkung. Grassmann hat (2, 464 f.) denselben Refrain auch in 
9, 114 weggelassen, weil er glaubte, der Refrain solle das Lied 
den vorhergehenden anpassen. Auch Hillebrandt, Vcedachresto- 
mathie p. 34 tilgt den Refrain in g, 112. 

Das gleiche Metrum macht es wahrscheinlich, dass die vier 
lieder 9, 113. 9, T13, 1--:5. 9, 113, 6--ıI und 9, 114 demselben 
Zwecke dienten, dass ihnen also auch der Refrain allen zukommt. 
Das dritte Lied beginnt nicht, wie Grassmann annimmt, mit 
9, 113, 7, sondern bereits mit Strophe 6, wie der gleiche Anfang 
der Strophen 6-—11 deutlich zeigt. Alle tragen einen volkstün- 
lichen Charakter, vor allem noch 113, 6—- ı1, das einzige Lied 
dieser Art im RV., das an AV. 4,34 anklingt. Diesen volkstüm- 
lichen Charakter drückt der Refrain aus. Es sind Lieder, die beim 
Somapressen gesungen wurden und für ihre Volkstümlichkeit treten 
auch die Namen ihrer Verfasser ein: Gigu Ängirasa und Kaç- 
yapa, Namen, die zum Atharvaveda in naher Beziehung stehen, 
d.h. dem Veda, der ın das l.eben des Volkes am tiefsten ein- 
vegriffen hat. Den Refrain streichen, heisst also die Lieder ihrer 
Kigenheit völlig berauben. Ich glaube auch nicht, dass Strophe 3 
und 4 umzustellen sind; die Zote in Strophe A gehört durchaus an 
den Schluss, wie dies sonst überall der Fall ist. Gerade darauf 
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beruht der Effekt. Dass Strophe 4 nicht später hinzugefügt worden ist 
(Grassmann, Übersetzung 2, 464), versteht sich danach von selbst. 

Im einzelnen bedarf das Lied 9,112 noch mancher Verbesse- 
rung in der Erklärung. Vor allem ist zfalapraksini irrig gedeutet 
worden. Yaska, Nirukta 6, 5 erklärt es durch saktukärika »Zu- 
bereiterin von Grütze«. Diese Erklärung beruht, wie aus den Com- 
mentaren von Devaräaja 1,431 und Durga HI, 155 klar hervorgeht, 
auf der falschen Etymologie von praksin aus prat Vkšťi oder 
prat Vksip. Durga giebt die beiden Erklärungen: så Ai upalesu 
yavan praksinati hinasti und upalesu praksepini syat | upalesu 
faptesu bharjanarthay yavan praksipati und macht zu der letzten 
Erklärung die Bemerkung, dass diese Sitte, die Reiskörner des 
Röstens wegen auf heisse Steine zu werfen, bei den Gaudas üblich 
sei. Sayana geht auf Devaräaja zurück, erläutert aber dessen zweite 
Erklärung: apalesu yavan praksipati curnayatity arthah mit drsa- 
dadisupalesu bhrstan yavan hinasti cürnayaltiti. Diese Erklärung, 
durch die der upala mit der drsad in Verbindung gebracht wird, 
ist massgebend für alle europäischen Eirklärungen gewesen. Roth 
deutet das Wort jetzt: »mit dem Mühlstein hantierende, Geldner 
übersetzt »Müllerins, cbenso Grassmann, der im Wörterbuch 
praksin zu Vrce zieht und übersetzt »den obern Mühlstein (dem 
untern) anfügend«; Hillebrandt, Vedachrestomathie s. v. schliesst 
sich Grassmanns Etymologie an, nimmt aber prc im Sinne von 
-füllen« und deutet das Wort: »den (oberen) Mahlstein füllend«. 
Wie man sich das denken soll, ist mir unklar; das könnte doch 
höchstens vom unteren Mahlsteine ausgesagt werden. Als Curio- 
sum sei schliesslich noch Ludwigs Übersetzung erwähnt: -dic 
Mama lässt den Stein sich drechen. 

Alle diese Versuche erklären praġsin nicht und übersehen, 
dass nie upala, sondern stets upala (fem.) mit der drsad in Ver- 
bindung gebracht wird und zwar erst in späterer Zeit. Aus den 
Samhitas ergiebt sich ganz klar, dass in ältester Zeit das Getreide 
nicht zwischen zwei Mühlsteinen zerrieben wurde (Zimmer, Altind. 
l.eben p. 269), sondern dass es mit der drsad zerschlagen wurde, 
diese also jedenfalls der »obere: Mühlstein gewesen wäre. Man 
vergleiche: RV. 7, 104, 22 drsadeva prá mrna raksa Indra; AV. 
2,31, I drsat krimer viçvasya tarhani | taya pinasmi sam krimin 
drsada khalvar fva und AV, 5,23,8 sarvan ni masmasädkaram 
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drsadd khalvar iva. Vaktisch erscheint nun ja ypala im RV. drei- 
mal (1,79, 3. 10,94. 5. 175. 3) in der dialektischen Form para und 
Roth und Grassmann geben diesem die Bedeutung »der untere 
Stein«, »der untere Pressstein«. ls ist nun klar, dass nicht upara 
einmal den »unteren«, das ganz identische upala aber däs andere 
Mal den ‚oberen- Pressstein bedeuten kann. Aus RV. 10, 94,5 
nyan ni yanty üparasya niskrtam (cfr. AV. 6.49, 3) geht hervor, 
dass der zpara unten liegt, folglich auch der upala. Das Wort 
bedeutet also nichts weiter als »Stein«, wie im klassischen Sanskrit. 
Der Soma wie das Getreide wurden auf Steine gelegt und der Soma 
mit dem grvan oder adri zerquetscht, das Getreide mit der drsad 
durch Schlagen enthülst. Der z?ala bildete also die feste Unterlage; 
von einem Mühlstein ist nicht die Rede. Im RV. ist upala nicht 
technischer Ausdruck; das ist erst später das Femininum z2ala. 
In upalapraksini liegt also durchaus nicht notwendig die Beziehung 
zum Getreide und die Übersetzung »Müllerin: ist daher unzutreffend. 

RV. 1,79, 3 feracam präcanty uparasya yonau macht es sicher, 
dass wir in Zraksin die Wurzel Arc zu suchen haben; cfr. 5.47.6 
upaprakse. Aus Stellen wie 9, 65,25 (hinvano gór adhi twacı): 
66, 29 (esä some adhi twaci edodm krilaty adribhih); 79,4 (ddra- 
yas två bapsati gór ádhi twaci): 9,101, 11 (susvanäso vy adribhig 
citana gór ddhi tvací) ergiebt sich, dass über den unteren Stein 
(úpara) beim Somapressen eine Kuhhaut gebreitet wurde, wodurch 
die Stengel der Somapflanze vor Beschädigung bewahrt wurden 
und zugleich der Saft natürlich besser aufgefangen werden konnte. 
Daher heisst es 9, 74,5 vom Somastengel, dass er das Fell strotzen 
macht (pinvati tvdcam) und 1,129, 3: dasmo hi Smäa výšaņnaı pin- 
vasi todcam, von Indra ausgesagt, bedeutet: »du, cin gewaltiger, 
lässest den Soma (T/sanam) auf das Fell strömen.«e Indra ist es, 
der den Regen bewirkt und damit auch das Wachstum des Soma. 
Gar nicht hierher gehört 3, 21,5: geötanti te vaso Stokä ádhi twaci 
práti Aën devaçó vihi. Aus der vorhergehenden Strophe ergiebt 
sich, dass mit den Tropfen Fett- und Buttertropfen (stokäso medaso 
ehrtäsya) gemeint sind und ze = tabhyam, also Dativ, ist. Es 
wird also auch zum Auffangen der Tropfen der Opferbutter ein 
Fell verwendet worden sein. Auch später fanden ja Felle bei den 
Opfern mannigfache Verwendung. Somit bedeutet 1.79, 3 fodcam 
prücanty üparasya yönau nicht »sie füllen den Schlauch beim untern 
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Pressstein« (Grassmann), noch auch »sie füllen den Schlauch an 
des Steines Ort: (Ludwig). sondern »sie legen das Fell mitten 
auf den Steine. Der Sinn ist: sie treffen die Vorbereitungen zum 
Opfer, bringen das Opfer in Gang. Wprc hat zur Grundbedeutung: 
»etwas mit einer andern Person oder Sache in Verbindung bringen. 
Daraus erklären sich alle übrigen Bedeutungen des Wortes. Man 
vergleiche auch ffc. upapfc, sampýc. Die Bedeutung »Schlauch: 
für vác und die Beziehung auf die Wolke ist irrig. „palapraksini 
heisst also wörtlich: »eine Frau, die etwas mit den Steinen in Ver- 
bindung bringt.< Wir wissen aus AV. 6, 138, 5, dass die Frauen 
das Schilfrohr mit Steinen zerstückelten, um daraus Kissen zu 
machen. Dass sie in gleicher Weise auch das Getreide und den 
Soma mit Steinen bearbeitet haben werden, ist durchaus wahr- 
scheinlich, beim Soma aber sicherlich nur, wenn er für den Privat- 
gebrauch verwendet wurde. Ich habe oben (p.94f.) zu zeigen ver 
sucht, dass beim feierlichen Somapressen es der Brahman war, der 
die Presssteine in Bewegung setzte. Das war ein religiöser Akt, 
der Frauen nicht anvertraut werden konnte. Aus dem Zusammen- 
hange des Liedes geht hervor, dass vpalapraksini einen bestimmten 
Stand bezeichnet, ebenso wie Aarıt und dhisa). Im RN. wird der 
úpara oder die para (10, 175,3) nur beim Somapressen erwähnt 
und so wird die zfalapraksini eine Frau gewesen sein, die beim 
Somapressen Hilfsdienste zu leisten hatte. Sie wird die Steine ge- 
waschen, das Fell darüber gebreitet und dies nach der Pressung 
gereinigt, die ausgepressten Somastengel entfernt haben und dgl. 
Übersetzen kann man das Wort also mit: »Hilfsarbeiterin beim 
Somapressen:. 

Sodann sind die Worte: wänadhiyo vasüyavo nu Së iva ta- 
sthima noch nicht richtig gedeutet worden. Es liegt hier wieder 
ein unausgeführter Vergleich vor: »Wir haben verschiedene Kennt- 
nisse, suchen (aber alle) Gut zu erlangen und laufen hinter (dem 
Gute) her, wie (der Kuhhirt) hinter den Kühen.: nwänadhi heisst 
nicht »verschiedene Absichten habend:. Dass Lied soll ja eben 
zeigen, dass die Absicht bei allen die gleiche ist, nämlich Geld 
und Gut zu erlangen. \erschieden ist aber die Kunstfertigkeit, 
die Kenntnisse, das Wissen, mit denen sie ihren Zweck zu erreichen 
suchen. dA? bedeutet also hier, wie in Strophe ı, nicht »Absicht«, 
»Bestreben«, »Sinn«. sondern »Kenntnis«, »Kunstfertigkeit«, wie oft 
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(RR s.v.). Nur bei der Annahme eines unausgeführten Vergleiches 
kommt ze zu seinem Rechte. anustha heisst »hinter etwas her- 
sehen: und anustha gah ist = anu-i gah 6,54,5: Püsä gë ánv etu 
nah »PüSan gehe hinter unsern Rindern her:, nämlich als Hirt. 
Ausgeführt wäre also der Satz: vastyavo vasv dnu tasthima yatha 
gopã gä ánu tisthati. Andere Beispiele sind im vorhergehenden 
beigebracht worden. Sieh Index s. v. Vergleich. 

Am schlimmsten sind die Worte Jasandm upamantrinah in 


Strophe 4 missverstanden worden. Die von Roth aufgestellte Be- 


deutung: »ermunternder Zuruf des Fuhrmanns an das Zugtier«, die 
Geldner und Grassmann angenommen haben, entbehrt durchaus 
des Sinnes. Ein gutes Zugtier braucht keinen ermunternden Zuruf 
und ein faules wünscht (echat:) ihn nicht. Der Parallelismus be- 
weist, dass zwpamantrinah nur Nom. plur., nicht Genet. sing., ist, 
ganz wie devo volha. çéepah und mandükah. Damit fällt aber Roths 
Deutung von selbst. Ludwig hat richtig erkannt, dass upaman- 
frinah Nom. plur. ist; er verdirbt aber den Sinn vollkommen, in- 
dem er ein anderes Verbum dazu ergänzt als das durch den Zu- 
sammenhang geforderte zcchanti. Seine Übersetzung: » Die Besprecher 
[ziehen] Spottgelächter [sich zu, widerspricht ausserdem den in- 
dischen Anschauungen. Hillebrandt, Vedachrestomathie s. v. s.v. 
erklärt upamantrin mit »der die Mantras spricht, die Götter cin- 
lädt: und Zasand mit Aufforderung, Einladung zum Opfer« unter 
Berufung auf RV. 4,7, 3: adhvaränamı haskartäram. Dann wäre 
der Sinn: »die (öttereinlader wünschen eine Einladung zum Opfer. : 
Man erwartet aber doch cher, dass die Götter eine Einladung zum 
Opfer wünschen, wenn auch zur Not sich ein Sinn gewinnen liesse. 
Indes Aaskartar hat cinen ganz anderen Sinn als Roth und nach 
ihm alle ausser Ludwig annehmen. Benfey hat (Vedica und Ver- 


wandtes p. 138 fì hervorgehoben, dass von den Indern die Blitze’ 


als »lachende. bezeichnet werden. Er hat bereits alle Stellen aus 
dem RV. gesammelt, die dies beweisen: 1,79, 2 (smayamanabhil); 
168,8 (áva smayanta vidyutah prthivyãm); 5,52, 6 (idyato Jayhjha- 
fir iva) Benfey hat auch bereits richtig 2, 4,6 herangezogen: 
dyair iva smayamano nabhobhih und 1,23, 12 haskaräd vidyhtas 
pári jatäh »die Maruts, die aus dem Leuchten des Blitzes geboren 
sind: d.h. die im Gewitter entstanden sind. Dieselbe Anschauung 
geht durch das ganze klassische Sanskrit hindurch; von glänzend- 
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weissen Dingen aller Art, Blumen, Schnee, Schaum u. s. w. wird 
gesagt, dass sie lachen. Ausser den von Benfey beigebrachten 
Beispielen vergleiche man z. B. Mäh 3, 104, 23. Kirätärj. 6, 10. Gita- 
govinda 1,31. Ghatakarpara 17. Nathasarits. 1, 16. Mudrär. 129, 4 
(ed. Telang). ZDMG. 36, 367 und schr oft. Wenn also Agni 4,7, 3 
genannt wird vzgwesam adhvaränamı haskartdr, so. heisst das nur: 
»der Erheler aller Opfer«, »der alle Opfer erhellt«; cfr. 6, 66, 10 
adhvarasya didyut: 7, ı1.1 adhwardsya Praketäh; 3,3,8 adhva- 
ränam cetanam (Ad It kemmer bedeutet Aaskrti 8,89, 6 nicht 
„Scherz, »laute Fröhlichkeit«e, »Lachens, sondern -das J.euchtens, 
sei es = Ägni, sei es = Blitz. Nichts anderes aber als »Blitz« bce- 
deutet unser kasanã. 

Im AV. sind die Sprüche 1, 12.13. 7,11 gegen Blitzschaden 
gerichtet, aus 10, 4,23 ergiebt sich ferner, dass man glaubte, aus 
dem Blitz entständen bestimmte Schlangen. Bloomfield hat zu 
erst AV. 1,12 richtig gedeutet (Seven Hymns of the Atharva-Veda. 
Baltimore 1886 p. 4 ff.) und wir erschen daraus, dass man sich nicht 
nur vor dem Kinschlagen des Blitzes fürchtete, sondern dass man 
ihn auch als Ursache von Kopfweh, Fieber und Husten ansah; cfr. 
Grohmann, Ind. Stud. 9,403 f. Lin Blitz bei wolkenfreiem Himmel 
galt als Anzeichen eines nahen Todes: Ait. Âr. 3,2,4, 13. Sugruta 
1,30, 14 (ed. Jibananda). MBh. 5, 84.5 (anabhre avaninirghosah 
savidyut). Märkandeyapurana 43, 10. Vayup. 19,8 (anabhre vidyut 

. daksinam diyam agrita); in gewissen Fällen verkündete nach 
Brhatsamhita 5, 93 ein Blitz Bedrängnis durch den Fürsten und 
Raubtiere. Wenn es blitzte, wurde das Studium unterbrochen: 
Gankhäyana Grhyas. 4, 7,4. Gobhila 3, 3, ı7. Äpastamba Dharma- 
sütra I, 11,25. Gautama 16,41. Manu 4, 103. Yajfavalkya 1,149 
u.s.w. Wenn also auch die Rolle des Blitzes vorwiegend eine wohl- 
thätige war, weil er den Regen brachte (Bergaigne 1,9), so gab 
es doch auch Gelegenheiten genug, bei denen man ihn fürchtete, 
und das drohende Unheil musste durch Besprechungen abgewendet 
werden. Das thaten die zpamantrinah »Besprecher:, in deren 
Interesse also das Erscheinen eines Blitzes lag. Es ist also zu über- 
setzen: »Das Zugpferd wünscht sich cinen leichtrollenden Wagen, 
die Besprecher einen Blitz,... das Wasser der Frosch.« Jeder will 
das haben, was ihm keine Mühe oder Vergnügen macht, oder was 
ihm etwas einbringt. 
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8 6. 
Ficus Indica in RV. 1, 24,7. 


Die Baniane, der Brahmanen heiligster Baum, das grösste 
Wunder der indischen Flora, wird im Rgveda nicht genannt (Z i m- 
mer, A.L. 58), obwohl sie fast über ganz Indien verbreitet und 
selbst im Pendschab noch anzutreffen ist. Der zierlichere Schwester- 
baum (agvattha, Ficus religiosa) wird schon im Rgveda mehr- 
mals erwähnt, aber weder der gewähltere Ausdruck für die Ficus 
indica, zyagrodha, noch der vulgäre vafa kommen dort vor. Die 
Baniane selbst ist gleichwohl dem Rgveda bekannt. 

In 1,24,7 wird der Weltraum oder IIimmel mit einem Baum 
verglichen. Man hüte sich, eine uralte mythologische Idee heraus- 
zulesen. Etwas der nordischen Yggdrasil ähnliches kennt der Veda 
nicht. Das Bild, — denn nichts anderes ist es —, wird nur durch 
einen der beiden indischen Feigenbäume verständlich; die einzelnen 
Worte, besonders »icina, weisen mit Bestimmtheit auf den Nyag- 
rodha-Baum. Die Tri$tubh lautet: 

abudhned räja Váruno vanasya 

ürdhvam stüpam dadate pütadaksahı | 

nicinah sthur upari budhnd esam 

asme antar nihtitah ketdvah syuh ` 
»In einem grundlosen (Raum) hält König Varuna hellen Geistes ! 
die Krone des Baumes aufrecht. Nach unten gerichtet stehen sie — 
oben ist ihre Wurzel — bei uns mögen seine Strahlen befestigt sein.« 

Das Weltall, unter dem Bild eines Feigenbaums gedacht, ruht 
nicht auf fester Unterlage, sondern schwebt frei, von Varuna auf- 
recht gehalten. Das weite Blütendach des Baumes ist der Himmel; 
die Lichtstrahlen (#etavah), welche derselbe herabsendet, werden 
mit den Luftwurzeln (cfr. upari budhnah) verglichen, welche 
sich herabsenken (nôcîna) und unten wieder Wurzel schlagen (nzhz7a). 
d spricht den Wunsch aus, dass das himmlische Licht wie ein Nyag- 
rodha-Baum sich immer verjüngend zu den Menschen herabdringen 
möge. Dazu vergleiche man Kathopan. 6, ı (p.143 der Calc. Aus- 
gabe), wo der ewige Kreislauf des Lebens mit einem unvergäng- 
lichen Agvattha-Baum verglichen wird. ürdhvamulo "vaksakha 
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3 Zu půtá-dakša ist die Verbindung Ardfum pů zu vergleichen; cfr. unten 


zu 3,1,5. 
e 8 


114 Geldner, 
! 


ešo 'gvatthah sanatanah | »Dieser unvergängliche Açvattha hat die 
Wurzeln oben und seine Zweige gehen zu Boden.« 

Im einzelnen ist noch zu 1, 24,7 zu bemerken: stäpa, stupa 
wird zu V.S. 2,2. 25, 2 ganz treffend durch gz£ha erklärt. Es be- 
deutet »Spitze«, und zwar a) des Kopfes, Haarbusch, Schopf 
(keyanıcayah, Çat. Br. 3, 5, 3,4) oder Scheitel, von Višņu T.S. 
3, 3,6, 5; des Tieres Tändya Br. 13, 4, 4; b) Spitze des Agni, 
Flamme (= çikhå 3) RV. 7, 2, 1; c) Spitze des Baumes, Wipfel 
oder Krone (so schon Grassmann), an unserer Stelle speziell die 
Krone des Mutterstammes der Ficus Indica, welche über das Ganze 
ragt (Lassen, I.A. 1°, 302). 

Mit dieser Stelle fällt die Hauptstütze der im PW. unter 
vana d) angesetzten Bedeutung »Wolke«. Über 1, 127, 3 sieh 
unten zu gravas. 1,171, 3 bleibt wegen des ar. sy. komya dunkel. 
5,85,2 ist in den »70 Liedern« verkehrt übersetzt. vdnesu vy àn- 
tarıksam tatana kann nur heissen: ser hat in den Bäumen (Wäl- 
dern) die Luft ausgespannt.«< Bäume oder Wald und Luft sind für 
den Beobachter unzertrennlich. Er hört dieselbe in dem Rauschen, 
nimmt sie wahr in dem Zittern des Laubes und atmet sie beson- 
ders gern in dem kühlen Schatten des Baumes. Varuna hat es 
gefügt, dass die Luft durch die Bäume streichen kann. Vgl. »die 
luftigen kichen: bei Wieland. 

Die drei Stellen, in welchen xgadhak neben vana steht, hat 
schon Ludwig im wesentlichen richtig erklärt. #çadhak, Nom. sg. 
von aga-dah, ist »gierig verbrennend«, »— brennend«, und passt nur 
auf Agni. 7,7,2 d sänu güsmair nadäyan prihivya jambhebhir 
vigvam ugddhag vdnani »mit seinem Zischmaule ' den ganzen Erd- 
boden brüllen machend, die Hölzer gierig verbrennend«. 


3,6,7 diváç cid @ te rucayanla rokä 
uso vibhatir ánu bhası pürvih | 
apó yad Agna ugddhag vanesu 
hötur mandrdsya pandyanta deväh | 


»Bis zum Himmel leuchteten deine Lohen, vielen erstrahlenden 
Morgenröten folgte dein Schein, so dass deinen Fleiss, o Agni, 
wenn du gierig im Holze brennst, des beliebten Hotar die Götter 


1 Über das &v d&ı& duciv gugmair jambhebhih = yulmibhir jambhebhih cfr. oben 
p. 66. 72. 70. 87. 
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bewunderten.«e Man sollte erwarten, dass wadhag als Vocativ un- 
accentuiert sei. Dann hätte aber auch wohl das damit eng ver- 
bundene vanesu den Accent! verlieren sollen; so ist vermutlich die 
Ausnahme zu erklären. Noch einfacher aber ist es, uçádhag vá- 
nesu als ideell abhängigen Satz = yady wadhag vanešv asi zu be- 
trachten. Dasselbe Verhältnis in 8,66, 1: vak — brhad gäyantah. 

Nicht anders kann die Fügung uçadhag vanesu in der dritten 
Stelle 3, 34, 3 gedeutet werden, obwohl der Zusammenhang dort 
den eigentlichen d.i. den irdischen Agni ausschliesst. dhan vyanı- 
sam ugädhag vanesu ses tötete den Vyamsa der im Holz gierig 
brennende<. Gemeint ist natürlich der mittlere Agni, der Blitz, 
aber dargestellt mit den Attributen des irdischen Agni, zu welchen 
die vanani, die Reib- und Brennhölzer, gehören. Auch hier ist 
also an der ursprünglichen Bedeutung »Holzs durchaus festzuhalten. 
Die auch sonst beliebte mystische Vertauschung der beiden Agni 


erklärt sich aus dem vedischen systeme de raisonnements analo- -:.. 
giques, wie Bergaigne (1, 103) die vedische Poesie, wenigstens eine 


Seite derselben, treffend charakterisiert. So begreift sich die oft 


erwähnte Bundesgenossenschaft des Indra und Aen im Vrtrakampf, ` 


RV. 1,108, 3. 5,86, 3. 7,93,4 u.a. Vgl. auch vaná zu RV. 3, 1, 13. 


57. 


vrtha. 


Dem PW., das unter ı) zwischen der Erklärung Säyanas 
(anayasena = »leicht«, »sohne Mühe«), der versuchten Ableitung von 
vy und der späteren Bedeutung zu vermitteln sucht, ist im wesent- 
lichen Grassmann gefolgt. Ludwig übersetzt meist wie Sayana. 
Aber der Begriff »ohne Mühe«, »leicht« lässt sich mit der späteren 
Bedeutung von vrth@ schwerlich vermitteln. Und doch sollte auf 
die Continuität der Begriffsentwickelung vom vedischen zum klas- 
sischen Sanskrit mehr Gewicht gelegt werden. Auch die im PW. 
unter I) angesetzten Bedeutungen: »zufällig«, »nach Belieben« ` »ohne 
weiteres« , »wie sich's fügt«; »lustig« lassen sich kaum unter einen 
Hut bringen. Ich versuche einen andern Weg, indem ich von aller 
Etymologie, die nur allzuoft, statt ein Wegweiser zu sein, den freien 


1 Über die Betonung des Vocativ vgl. Benfey, Vollst. Gr. p. 65. Die Einzel- 
heiten sollten noch sorgfältiger gesammelt werden. 
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Ausblick versperrt, absehe und die Stellen selbst, besonders die 
Vergleiche für sich reden lasse. 

RV. 9, 22, 2 ete väta wwordvah Parjänyasyeva vrstayah 
Agner iva bhramä vfthä luese (Somaströme) sind vrth wie die 
Windsbraut (wörtlich: weite Winde), wie die Regengüsse des Par- 
janya, wie die Lohen des Feuers«. Hier passt als tertium com- 
parationis nur: rasch, heftig, ungestüm, wie auch in v. I und 
in vielen anderen Versen des neunten Mandala die schnelle und 
heftige Bewegung das tertium comparationis ist. Mit sungestüm«, 
»jäh«e kommt man an den meisten Rgvedastellen aus. Eine üble 
Nebenbedeutung haftet zunächst noch nicht an dem Wort. 

8,20, IO & gyenäso na paksino vrtha naro havy no vildye 
gata »Ihr Mannen (Marut), kommt wie beschwingte Falken rasch 
herbei zum Mahl unserer Opfer«. 

1, 58,4 vi vätajüto atasesu tisthate vftha juhübhih sfaya 
tuviSvanih | »vom Wind angefacht breitet er sich mit Ungestüm 
im Reisig aus, mit den sichelförmigen! Zungen heftig brüllend.« 

1, 168,4 áva svayukta divá æ vftha yayuhı »selbst sich schir- 
rend sind sie mit Ungestüm vom Himmel herabgefahren«. 

2, 15,3 vfthäsrjat pathibhir dirghayathaih ser liess (die 

Wasser) eilig laufen auf den langgestreckten Pfaden« ; ebenso v/tha 
— asrgran 9, 88,6; tvdın vfthä nadyah — asrjo ráthāň iva 1,130, 5. 
Überhaupt gern mit Verben der Bewegung verbunden: arsati 9, 16,7; 
aksaran 9,30,1, agman 9,64,17; fra-irate ANV. 20, 127,5; ?rate 
RV. 1,140,5. Auch mit anderen Verben: 10,26,7 prá çmáçru 
haryatöo düdhod ví vftha »der liebe schüttelt heftig seinen Bart 
hin und ber, 6, 12,5 v/tha ydt taksat »wann er (Agni) ungestüm 
an der Arbeit? ist«. 10,61, 24 výthå rebhantah »ungestüm schrei- 
end«. In vrihasah »rasch, mit Ungestüm überwältigend« 1,63,4; 
AV. 20, 128, 13. 

In Verbindung mit påjas. paäjas gehört zu den bekannten 
Wechselbegriffen, welche bald Licht, bald Schnelligkeit und Kraft 
bedeuten. 9,76, 1 Adrıh srjanöo dtyo nd sdtvabhir vftha päjåmsi 

I Das Substantiv srei ist nach RN. 10, 101, 3. 106, 6; Çat. Br. 7,2,2,5 Oxy- 
tonon. Darum muss s/uya zu dem Adjectiv gr. gehören. jahubhih sfeyä für Juhu- 
bhih syuyabhih mit verkürzter Endung. sfuya hier s. v.a. »sichelförmig«. 

? Des holzverbrennenden Agni Thätigkeit wird hier mit der des Holzfüllers 
verglichen. 
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krnute nadisv @ »der Gelbe, losgelassen wie ein Ross von den 
Reisigen, tobt heftig in den Wassern«e. v/tha päjase in 9, 109, 21 
lässt verschiedene Auffassungen zu. 

In Verbindung mit Zrid kann man vrtha mit »ausgelassen« 
übersetzen. Es ist bei Zrid mehr an das ausgelassene, wilde Spiel, 
das Herumtollen der Kinder und jungen Tiere als an die spätere 
Liebeständelei zu denken. 9,97,9 sd ramhata urugäaydsya jütim 
vftha krilantaımn mimale nd gävah ser rennt den Sturmschritt! 
des weitschreitenden (Vi$nu); seinem ausgelassenen Spiel thuen es 
die Rinder nicht gleich«.* Vgl. auch 9, 21, 3. 

vrtha ist synonym mit dem späteren vegena und sa- 
hasa und kann wie letzteres an einigen Stellen mit »plötzlich« 
wiedergegeben werden. 2,24,9 äd it Süryas tapati tapyatür vftha 
dann brennt plötzlich die heisse Sonne«e. 1,92,2 úd apaplann 
aruına bhändvo vftha »plötzlich sind die rötlichen Strahlen (am 
Himmel) aufgeflogen«. 

Wie bei sakasa so schlägt bei vrtha im Lauf der Entwicke- 
lung der Begriff des Übereilten, Überstürzten vor. So schon in 
RV. 5,56,4, wo die Marut mit durchgehenden? Zugstieren ver- 
glichen werden: né ye rinanty ójaså vftha gävo nd durdhüralı 
‚welche durchgehen mit Ungestüm blindlings wie störrige Rindere. 

So entwickelten sich die Bedeutungen: »planlos, kopflos, 
ziellos, zwecklos«e, von welchen nur noch ein kleiner Schritt 
zu denen des klassischen Sanskrit: »verfehlt, vergebens, um- 
sonst« führt. 

Auf die Grenzscheide beider Bedeutungen führt uns die Stelle 
TBr. 3, 3, 2, 2 tany eke vrthaivapasyanti | tat tatha na karyamı 
sdiese (die zum Reinigen der srwc gebrauchten Dinge) werfen die 
Einen nur so weg; das soll man nicht thun«. vrthā bedeutet hier 
einmal: sofort nach Gebrauch, ohne sie noch mit Wasser abzu- 
waschen (Praksalanam akrtvaiva, Comm. zu TS. I, p. 174), zwei- 


fe, 


wörtlich: die Eile; d. h. er stürmt so schnell dahin wie Viänn, 

2 Das Spiel des schäumenden und gärenden Soma übertrifft das (junger) 
Rinder. wimate (må) kann hier nur »das Mass erreichene, »gleichkommen« bedeu- 
ten; cfr. anu-ma sim Masse zurückstehen«. Säy. ganz richtig: /um anugantum na 
saknuvantis cfr. unten zu RV. 3, 1,5. 

7 Denn etwas anderes kann nach dem Zusammenhang »i-ri nicht bedeuten; 
cfr. nirinano 9, 14, 4- 


i 
a l; a RB Pr 
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tens: blindlings, ohne sich zu bekümmern wohin (Comm.: yatra 
kvapi parityajanti\. Den doppelten Gegensatz von vyth ent- 
halten die Worte des nächsten Par.: adbhir marjayitvotkare nyaset 
»mit Wasser abwaschend soll er sie auf einen Schutthaufen legene. 

TBr. 3,2,8,8: sa nayajuskam abhivasyah | vrtheva syät | ic- 
vara yajamanasya pagavah prametoh ser soll nicht ohne Spruch 
zugedeckt werden; das wäre fast kopflos; das Vieh des Opfer- 
herrn könnte eingehene. Comm.: vaiyarthyam und anarthakam 
(so statt arthakam zu lesen). 

Eigentümlich ist die prägnante Bedeutung von vyt% im ersten 
Glied einer Anzahl von Composita. vrthodakani sind die plan- 
und ziellos laufenden Wasser im Gegensatz zu den in bestimmter 
Richtung durch einen Kanal (#Aata) geleiteten. Mit diesen wird 
Çat. Br. 9,4, 3,9 der fest organisierte Adel (kšatra), mit jenen die 
direktionslose Plebs (vigah) verglichen. vrth@väac Gobh. 3, 5, 19 ist 
»ein sinnloses Worte. vrthamamsa ist »Fleisch, bei dessen Zu- 
bereitung nicht die nötige rituelle Vorsicht beobachtet wurde« 
(»nichtkoscheres« Fleisch) oder wo die Tötung des Tiers nicht 
durch rituelle Zwecke gerechtfertigt ist, nach dem Grundsatz: »der 
Genuss von Fleisch ist nur zu Opferzwecken gestattet« (Manu 5,31). 
Zu Çat. Br. 11,7, 1,2 wird vrthamansa erklärt durch £rayalabdha 
(durch Kauf erworben) und durch avazdhahimsayam sampäditam 
»nicht rituell getötet«. Manu 4, 213: devatadim uddiçya yan na 
krltam; ib. 5, 34 adevapitrgesabhütamäamsani »was nicht von Götter- 
und Manenopfer übrig geblieben iste. Wesentlich dasselbe ist anu- 
päkrtamämsa 5,7. vrthäpagughnah 5,38 »einer, der zwecklos d.h. 
ohne rituellen Zweck ein Tier schlachtet«e. vrthapakva Gobh. 2,9, 5; 
vrthäkrsarasamyäva Manu 5,7 sind ohne rituellen Zweck bereitete 
Gerichte. 

Auf eine Etymologie von vrtha muss ich verzichten; keine 
der Wurzeln ar kann angezogen werden. Es fragt sich, ob die 
Wurzel nicht vielmehr art ist.* Neben vrthä findet sich ein gleich- 
bedeutendes zr/Aak (RV. 8, 43,4 »ungestüm«; ib. 5 »plötzlich«), 
das wie Arth-ak gebildet ist, wodurch es Say. erklärt. 

Ein ganz anderes vrtá liegt in der dunklen Stelle 10, 93, 13 
vor. Dort ist vrtá feminines Subst.; nach Säy. s.v.a. Kette des 
a Im Avestä kommt eine Wurzel wrvag mit Var. wrvath vor (Yt. 13,93 urväsen, 


urvälthen). Der Zusammenhang verlangt die Bedeutung »hervorschiessene. 
6 
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Schöpfrades. Das ist vielleicht ganz richtig. Eine befriedigende 
Lösung der Strophe will ich Glücklicheren überlassen. 


88. 
karaä. 

Als Ableitungen von 2 ar (carkarmı) führt das PW. auf: 
kāru, kiri, kirti, kratu, carkrti, carkriya. Nach V, 1339 würde 
auch noch rân dazu gehören. Sicher ist die Ableitung nur bei 
den reduplicierten Bildungen, sowie bei Ze Alles andere ist 
mehr oder weniger zweifelhaft. Sir: hat Ludwig richtiger erklärt 
als »gering« (z.B. RV. 1,31,3. 100,9. 7,21,8); »demütig« (2, 12,6). 
Es bedeutet wohl geradezu »elend, arme und gehört in eine 
Sippe mit karuna, kurara. krân hat schon Pischel, p. 67 ff., er- 
ledigt. Ich glaube, dass auch bei Zara die Ableitung von 2 kar 
in die Irre geführt hat. 

kâra ist vielmehr anzuknüpfen an ı ar, und zwar an die 
spezielle Bedeutung »machen«e = »gewinnen« (cfr. unser »Geld 
machen«, to make money, what have you made?) in Artam »was 
gemacht wurde = »Gewinn, gewonnener Einsatze oder »Beute«, 
besonders in der Fügung bare krtam 1,132,1. 9,97,58. 10, 102, 2 
ctc. Die Verbindung von dAara und kar ist wichtig; auch Aber 
bedeutet »davontragen, gewinnen.. Akära ist wesentlich gleich- 
bedeutend mit ġara und oft mit diesem verbunden; beide sind 
dem vedischen dhana synonym. kāra und bhara heissen: a) »Ge- 
winn, Sieg; je nachdem es sich um den Sport oder blutigen Ernst 
handelt, Preis oder Beute«; b) »wobei Gewinn, Preis, Sieg auf 
dem Spiel steht, gin als Wettkampf und Schlacht«.! Man sagt 
bhare krtam, bhare krtnuh (sich unten) und umgekehrt kâram bi- 
bhrat. Sayana deutet Zara meist durch çabda, z.B. 1, 131,5. 
9, 14,1; oder gankha, ı, ı12, 1. In 8,21, ı2 trifft er ganz das Rich- 
tige, käaro: yuddham. karin ist demnach = »gewinnend, siegreich« 
(8, 2,29 von Indra). Die Stellen lassen sich folgendermassen an- 
ordnen: 

I. kâra, karin in Verbindung mit dkana: RV. 9,97, 38 sá tü 
dhäanam karine na prá yasat ser möge Gewinn wie dem Sieger 

3 Letzteres viel seltener. Einzelne Stellen lassen zweifelhaft, ob vom Sport 


oder Krieg die Rede ist. Bedeutung e) des PW. sub bhara kommt damit in Wegfall. 
? Daher der Lob- und Schlachtgesang der modernen Erklärer. 
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einbringen«. dhana steht hier in dem speziellen und allgemeine- 
ren Sinn. 

2. In Verbindung mit bar: 9, 14, ı pári präsısSyadat kavıh 
— kärdm bibhrat puruspfham »der Weise schoss herum — den 
vielbegehrteß Preis davontragend«. Die Vergleichung des Soma 
mit einem Rennpferd oder Wettgespann zieht sich durch das ganze 
neunte Mandala; cfr. ratha iwärvanto ná gravasyavah 9,10, 1; 
dsarji rdthyo yatha — kärsSman vaji ny akramit 9, 36, ı und öfters. 
karam bhar wie sonst dhanam bhar »den Preis davontragen«. 

3. Neben /rtanä: 1,131,5 cakartha karam ebhyah pflanasu 
pradvantave wörtlich: »du machtest ihnen in den Schlachten den 
Sieg zu gewinnen«. 

4. In Verbindung mit Garg: 5,29,8 karam nd vigve ahvanlta 
deva bharam indraya ydd dhim jaghäna. Mit dem bhara, d.h. 
hier dem Sieg in der Schlacht, ist der kâra, d.h. hier der Sieg 
im Wettkampf in Parallele gesetzt: »als er den Drachen erschlagen 
hatte, da riefen dem Indra alle Götter Sieg zu, wie man (im Wett- 
kampf) ‚gewonnen‘ ruft«. karam hva heisst überhaupt: »Sieg, 
Heil, Victoria, Hoch rufen« und wird gebraucht wie das spä- 
tere jJayaltu: 1,117, 18 gundam andhäya bhdram ahvayat sä vrkir 
afvina vrSana näreti »Heil dem blinden, Sieg, ihr stierhafte Männer 
Acvin, so hatte die Wölfin gerufen«. Ein neuer Zug der Sage. Die 
Wölfin selbst verwendet sich zu Gunsten des um ihretwillen misshan- 
delten Rjrägva bei den Acvin. — Ebenso bedeutet 4, 1, 14 abhí karamı 
arcan »sie schrieen Victoria«, nämlich als sie den Fels erstürmt hatten. 

5. kåra hat Bedeutung a), dAara Bedeutung b) in 1, 112, I 
yäbhir bhare karam amyäya jinvathah »mit welchen (Hilfen) ihr 
einer Partei im Kampf zum Sieg verhelfet«e. Dazu vergleiche man 
1, 102,4 asmäkam ayıyam úd ava bhare bhare. 

6. Umgekehrt hat bhara die Bedeutung a), $ârin die Bedeu- 
tung b) in 9, 16,5 fra två namobhir indava indra sómå asrksata, 
mahe bharaya karinah »zu dir sind chrfurchtsvoll die Somatropfen' 
ausgelaufen,? o Indra, streitend um den hohen Preis« ;® d.h. um die 


I Wieder ein y Gë Zuciv. 
” syj ist genau das engl. to start. Ein anderes Wort für to start und zwar, 
wie dieses, transit. und intrans. ist dhan, das Etymon von dhana, »um was man 
startete. dhandyann asya dhitim 1, 71,3 ist ganz wie engl. to start a song. 

? Der Dativ wie z. B. rdye akramuh 9, 10, 1. 
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Wette. Wieder das Bild des Wettrennens. Dasselbe auch 9, 10, 2 
hinvanäso ratha iva dadhanvird gäbhastyoh | bharasah karinam 
iva »angespornt laufen sie (die Somaströme) in der Hand! wie 
Gespanne; die Preise (sind) wie die der Sieger«. Gemeint ist der 
in v. I genannte rat. 

7. Ein solcher Gewinner, der im Sport oder Krieg »die 
Meisterschaft« davongetragen hat, heisst öfters d4aga »Herr oder 
Meister«, im deutschen Volksmund »König« genannt. Vgl. den 
Schützenkönig, Scheibenkönig, Gurkenkönig und bei H. Sachs: 


Die grössten drei Nasen würden begabend ° 
die grösste Nas gewänn den Kranz 
und würd König am Nasentanz. 


RV. 3,54, 14 visnum stomäsah purudasmam arkä bhägasyeva ka- 
rino ydmani gman »zu ViSnu dem vielgewandten mögen die Lob- 
lieder, die Gesänge dringen wie bei der Ankunft eines ‚Königs‘, 
der den Preis gewonnen«. 1,141, 10 tám två nú navyayı sahaso 
yuvan vayám bhágam nd kåre mahtratna dhimahi »aufs neue 
wollen wir dich, du Junge der Kraft, du schätzereicher, einsetzen 
wie einen ‚König‘ im Kampfspiel«. 

8. Aú in Verbindung mit bhaga bedeutet: einen solchen Fest- 
könig preisend ausrufen, laut verkünden. 3,49, 3 sahdva Prisuü 
faranır närva vyanagi ródasi mehdnavan | bhdago na kärd hávyo 
matinãm »der siegreich ist, wie ein Rennpferd, das in Wettkämpfen 
am Ziel ankommt, der die beiden Welten durchdringt der Regen 
bringende, der in den Gebeten auszuschreien ist, wie ein 
König beim Wettspiel«.” Darnach muss kaga auch in ähn- 
lichen Stellen gefasst werden wie IO 39, 10 von dem weissen 
Rennpferd des Pedu: carkýtyam — bhagam nd nfbhyo hávyam* 


1 Nämlich der Knetenden, nicht aus den Händen (Ludwig); vgl. die Parallelen: 
9, 13,7 dadhanvire zabhastyohs 9, 107,13 tám im hinvanty apaso yáthå ralham na- 
div X gábhastyoğ; womit wieder zu vergleichen 9, 20, 6 sá vánir apsú dušļáro mr- 
jyamäno gabhastyoh. Die Somastengel werden im Wasser in den Händen geknetet. 
9, 36, 4 mrjyamano gabhastyoh,; 9,71, 3 pavate gabhastyoh, und gabhastipüta. 

? Das wäre im Skt. eben £kärin. 

® Säy. erklärt hier kära durch yajäa. 

* Wesentlich dasselbe ist jeAütra, RV. ı, 118, 9 von demselben berühmten 
Renner gesagt. johüfra ist darum mit Ludwig passivisch zu fassen, nicht mit Roth 
als »wiehernd«, wogegen auch andere Gründe sprechen. 
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mayobhüvam »den zu rühmenden, der von den Leuten wie ein 
‚König‘ auszurufen ist, den zur Freude gereichendens. 

Den Accus. scheint Zarin (wie kamin u.a.) zu regieren in 8,66, 1 
huve bhdram nd käarinam sich rufe ihn aus wie den, der den Preis 
davonträgt«e. Man könnte durch obige Stellen fast in Versuchung 
geführt werden, dAagam für bharam zu conjicieren. Doch giebt 
auch der S.V. bei zweimaliger Aufführung des Verses die Lesart 
bharanm. 

9. Die Bedeutung b) = »Kampfspiel, Kampf« hat Zara noch 
in der Nachbarschaft von jiti, ji. RV. 10, 53, 11 siSasanır vanate 
kärd ij jitim | Nach 8, 21,12 ist auch hier gegen P.P. (kärah) 
kåra als Locativ zu fassen. »Er (der yajamana) möge, wenn er 
zu gewinnen wünscht, den Sieg beim Wettspiel erlangen.«e 8,21, 12 
Jdayema kared puruhüta karino 'bhi tisthema düdhyah »wir mögen 
beim Kampfspiel preisgekrönt-(oder: die wettkämpfenden be-) siegen; 
wir mögen die Feinde bemeistern«e. Hier weist deutlich der erste 
Pada auf den Sport, der zweite auf den Krieg. 

10. Das gewonnene Resultat stösst auch die bisherigen Er- 
klärungen von értnú und Aftvya um. krtnú ist nicht einfach 
»thätig, tüchtig«, sondern: »Preis gewinnend, siegreichs, vom Spieler 
1,92, 10; Arsvä krtno dkriam yat te ásti 6, 18,15: »mache (= ge- 
winne), du Gewinner, was du bis jetzt noch nicht gewonnen hast«. 
Vgl. besonders noch dAhare krtnum 8, 16,3 mit dhare krlam 9,97,58. 
10, 102,2; die Verbindung Zrindve dhánam 2, 13, 10; krtnúr vigva- 
jít »ein Gewinner, der alle (Preise) ersiegt« 8,79, 1. 

kftoya ist = »was Gewinn, Preis einbringt, — enthält, Preis- 
(Preispferd, Preistrank, Preistage u. s. f.)«, besonders vom Rennpferd ; 
kýtvyâň ánu dyün »während der Tage, wo Preisspiele stattfinden« 
1121,97 

Soa 
aptür. 

Dem Worte aptúr giebt Roth, und ihm folgend Grass- 
mann, die Bedeutungen »geschäftig«, »eifrig«, »emsig«e, Ludwig 
»Wassererbeuter«, »Erbeuter der Wasser«, »Wasser erbeutende«, »die 
Wasser überwindend«, »Wasserbeschleuniger« (2, 21, 5 = Nr. 494). 
Das dazu gehörige Substantivum affürya giebt er in Nr. 515,9 
wieder mit »Kampf um die Wasser«, in 747,8 dagegen mit > Thaten- 





Pischel, aptúr. 123 


schnelle, Bergaigne, Journal Asiatique 1884 T. 3, 226 f. über- 
setzt aptúr mit »traversant les eaux«, apfürya mit »la traversée 
des eaux«, Hillebrandt, Vedachrestomathie s. v. glaubt, dass 
Ludwigs Übersetzung der Wahrheit am nächsten kommt und die 
ursprüngliche Bedeutung des Wortes enthält. Er selbst giebt ihm 
die Bedeutung »siegreich«. 

Um zu entscheiden, was das Richtige ist, ist es nötig, alle 
Worte auf fer, die sich im Veda finden, heranzuziehen. Da Wap 
nie geschwächten Vocal zeigt, so ist eine Vergleichung mit yantur 
und s/Aatür ausgeschlossen, das erste Glied muss also ein Sub- 
stantiv sein und da nur ein Wort ap »Wasser« wirklich vorhanden 
ist, so ist es von vornherein wahrscheinlich, dass wir dieses Wort 
in dem Compositum zu suchen haben. Die Composita mit Zar sind: 
ajıtür, prisutür, mithastür, rajastir, rathatür, radhratür, vigva- 
für, vrtratúr, supratür. Von diesen Worten ist in seiner Bedeu- 
tung ganz sicher vriratür. Es bedeutet überall: »den Vrtra oder 
die Feinde überholende = sie bewältigend, bezwingend. Hierin 
sind alle Ausleger seit Sayana einig und ich sehe keine Möglich- 
keit, das Wort anders zu erklären. Ebenso ist man einig über 
viçvatúr »alles überholend« = salles übertreffend«, prtsutúr und 
âjitúr sin der Schlacht siegreich«, supratür »sehr siegreich«, mmi- 
thastur “einander bewältigend«e. In allen diesen Worten bedeutet 
túr also »bewältigend«, »übertreffend«. Es wird daher auch in den 
übrigen Compositen nichts anderes bedeuten. rajastür ist also 
nicht »durch den Dunstkreis kommend«, »die Lüfte durcheilend« 
(Roth) oder »den Luftraum durchdringend«e (Grassmann), noch 
auch »staubaufwirbeilnd« oder »aufwirbelnd den Staub« (Ludwig 
in 1,64, 12. 6,66, 7), sondern »die Räume überwindend« (Ludwig 
in 9, 108,7; ähnlich 6, 2,2. 9,48,4) d.h. »durch den ganzen Luft- 
kreis eillend« = »imstande, den ganzen l.uftkreis zu durcheilen«. 
rajastir entspricht also unserem deutschen Ausdruck »einen Weg 
bewältigen< = regionem supcrare. Man vergleiche besonders 6, 66, 7 
ydmo...rajastür wi rödasi pathya yåti sädhan mit 7,69, 1 ã vanı 
ratho ródasi badbadhano...yatu. rathatur kann also auch nicht 
heissen »den Wagen befördernd, ihn beeilend«e (Roth, Grass- 
mann), noch »wagenbeschleunigend« (Ludwig in 1,88, 2), noch 
seilend mit den Wagen« (Ludwig in 10, 77,8), sondern »Wagen- 
besieger«e (Ludwig in 4, 38, 3) d.h. »schneller als ein Rennwagen... 
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Danach ist oben p. 103 meine Übersetzung zu verbessern. Dadhi- 
krävan ist keine Gottheit, sondern ein ganz gewöhnliches Pferd, 
nicht ein Streitross des Trasadasyu, wie Ludwig A 79 meint, 
sondern ein ausgezeichnetes Rennpferd, das oft den Sieg im Wett- 
rennen davongetragen hat. Die vedischen Inder waren leidenschaft- 
liche Liebhaber des Wettrennens, mehr als dies in den jetzigen 
Übersetzungen und bei Zimmer, Altind. Leben p. 291 f. hervor- 
tritt, da eine ganze Reihe von Ausdrücken nicht scharf genug ge- 
fasst oder direkt falsch gedeutet worden sind; vgl. $ 8. Ganze 
Strophen, ja Lieder, werden jetzt auf Schlachten gedeutet, die ledig- 
lich auf das Wettrennen sich beziehen. Es wurde nicht bloss wett- 
gefahren, sondern, wie bei den Griechen, liefen auch die Pferde 
allein mit. Das geht aus den Liedern auf Dadhikrävan klar her- 
vor. Nur so ist zu verstehen 4, 38, 6 utá smasu prathamáh sari- 
Syan ni veveti grenibhi rathanam »indem er als der erste unter 
ihnen zu laufen wünscht, eilt er dahin zusammen mit den Reihen 
der Wagen«. asu bezieht sich auf grenidhih. Dadhikravan will 
den Rennwagen zuvorkommen. Dasselbe besagt 7, 44,4 Dadhı- 
kräva prathamö vajy arvägre ralhäanam bhavati prajänan »als 
der erste ist der Renner (våjy ärva = »the racer«) Dadhikrävan 
an der Spitze der Wagen, (seinen Weg) kennende. Dadhikrävan 
war für die gentlemen of the turf zur Zeit des Trasadasyu was in 
unsern Tagen seiner Zeit der noch unerreichte englische Hengst 
Eclipse war. Er wurde das Vorbild und Muster für alle Renn- 
pferde und die Lieder 3, 20. 7,41 sind gedichtet vor Beginn des 
Wettrennens, wie 10, 102 nach dem Siege des Mudgala und der 
Mudgaläni.!\ rathatur ist also = »die Rennwagen überholend«. 
So auch 1,8%, 2 und 10, 77, 8 bedeutet es als Beiwort der Maruts 
»schneller al ein Rennwagen«. Es bleibt noch radhratür 6, 18,4. 
Die Bedeutung von radhrä ist noch ganz unsicher. Roth über- 
setzt es mit Y„»willig«e, »gehorsam«, Grassmann mit »erliegende, 


I Dieses s: :höne und alte Lied ist von den Übersetzern gründlichst missver- 
standen worden. mMudgala und Mudgaläni beteiligen sich an einem Wettrennen, wo- 
bei Büffel an die Wl agen gespannt waren (cfr. AV. 20, 127,2). Ihr Hauptconcurrent 
war der Wagenlenke.:r Keçin, der seine Büffel durch lauten Zuruf antrieb (Strophe 6). 
Mudgala trug den Sieh» davon, weil der eine Stier des Gegners, der vorher zuviel 
Wasser getrunken hatte’! (Strophe 4), mitten im Rennen stehen blieb, um das Wasser 
zu lassen (Strophe 5), uAfd der andere stürzte (Strophe 9). 
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»ermattet«, »matt«, worauf Prellwitz B.B. 13, 145 sich verlassen 
hat, Ludwig mit sach gefällig erweisend«, »gefällig«, »dienst- 
eifrig«, »thätig«, im Commentar (e, 53) aber mit »den man sich 
leicht unterwirfts, »fügsam«, Hillebrandt mit »reich«, »glück- 
liche, Bergaigne im Anschluss an Grassmann mit »abattu«, 
ädradhra mit »infatigable«. Die entscheidende Stelle ist 6, 62, 3. 
Dort heisst es von den Acvins: 


tã ha tyád varlir ydd dradhram ugrä 
itthä dhiya uhathuh çáçvad dgvaik || 


dradhra ist also hier Beiwort des Pfades der Acvins. Dieser Pfad 
aber heisst 1,92, 16 gömat...hiranyavat; 2, 41,7 gömal..dgväavat 
..nrpäyyam; 8,22, 17 dgvavat...göomalt...hiranyavat; 7,40,5. 
67,10 iravat; 8,9, 18. 26, 15 nrpäyyam und 8, 26, 14 uruvydcasta- 
mam...nrpäyyam. Daraus ergiebt sich sofort, dass die von Roth, 
Ludwig und Hillebrandt angenommenen Bedeutungen von zra- 
dhr& unmöglich sind, ja dass radırd gerade das Gegenteil von 
dem bedeuten muss, was Hillebrandt in ihm sucht. Erwägt 
man, dass Indra rad'hracödana heisst und 6,45, 19 kiricodana, kiri 
aber, wie Ludwig wesentlich richtig gesehen hat (cfr. oben p. 95 
Anm. 1), »gering« bedeutet, so wird auch radırd nichts anderes 
bedeuten. Es bedeutet, wie Bergaigne annimmt, zunächst »der, 
dem es schlecht geht«, »arm«, »elend«, »unglücklich«e. Man ver- 
gleiche 2, 34, 15 yaya radhırdm pärdyathäty amhas..sä va utir ä 
...Jigatu und 7,56, 20 ind radhram cin Marüto junanti. Es liegt 
nun am nächsten, radhıralür zu radhracöodana zu stellen. túr hat 
niemals den Sinn von »befördern«, auch nicht am Ende von Com- 
positen, wie wir geschen haben, und ebenso ist für radhracödana 
die Bedeutung »den elenden befördernd« = ihm helfend, den vedi- 
schen Anschauungen nicht entsprechend. Der vedische Inder bittet 
die U$as und Sarasvati, ihm Gut von den Reichen herbeizuführen 
(códa rädho maghonam 1,48,2. 7,96,2) oder dem Sänger Gut zu 
verschaffen (codaya rädho grnatd maghoni 7,77,4). Agni soll 
Indra und andere Götter zum Geben veranlassen (dänaya codaya 
IO, 141, 5.6), Soma das Herz des Indra oder Indra selbst zum 
Geben veranlassen 9, 8, 3. 75,5) u. s. w. (Grassmann s. v. cud). 
Besonders aber liegt dem vedischen Inder viel daran, dass das Herz 
der Geizhälse erweicht werde und diese Schaden treffe. So wird 





126 Pischel, 


6, 53, 3 Pûšan gebeten: Adıtsantam cid aghrne Püsan dänäya co- 
daya; paneç cid vi mrada mdnah| und 8,64, 2 Indra: padã panïñr 
aradhäso ni badhasva; cfr. 1,84, 8. 10,60,6. Die Freigebigkeit 
gegen den Priester wurde schon in vedischer Zeit genau so ein- 
geschärft wie später und der vedische Sänger rechnete auf seine 
dakšiņa nicht weniger sicher als der klassische Dichter; cfr. I.ud- 
wig 3,268 ff. und oben p. ı ff. Der Geizhals ist in den Augen der 
indischen Priester stets der grösste Lump gewesen und wie im 
klassischen Sanskrit krpana erst »elend« (auch im verächtlichen 
Sinne) bedeutet, dann »geizig«, »Geizhals«, wie lateinisch miser 
dem Engländer zum Geizhals geworden ist, so bedeuten auch ve- 
disch Airi, radhra erst »Lump«, dann »moralischer Lump« = »Geiz- 
hals, TI radhrdsya codıtä, radhracoda, radhracödana, kiricödana 
bedeuten also »Antreiber des Geizhalses« d.h. der den Geizhals 
veranlasst zu geben. Man vergleiche 2, 30,6 radırdsya stho yája- 
manasya codaú (cfr. 10,49, 1); 6, 44, 1O nakir äpir dadrçe martya- 
trä | kim angd radhracöodanam tvahuh | Ferner 8,80, 3. 10,24, 3. 
In 2, 12,6 hängen die Genetive Argdsya, brahmdno nädhamanasya 
kireh, yuktägrauno, suldsomasya sämtlich von avitä ab, nicht von 
coditä, zu dem allein radhrasya gehört. Die Parallelstellen sind 
8, 80, 3 Ein anga radhracodanah sunvandsyavited asi | kuvit sv 
Indra nah çákak "und IO, 24, 3 yas patir väryanam ási radhırasya 
coditä | Indra stotfnãm avitã j| cfr. 1,51,8. 8,13, 26. 36, I. dára- 
dhra heisst also »nicht arm«, »nicht geizig« = »reich«, »freigebig«. 
In der ersten Bedeutung ist es Beiwort des Pfades der Acvins 
6,62, 3, in der zweiten Beiwort des Indra 6, 18,4. So bedeutet 
also radhratúr »der, welcher den Geizhals überwältigt« d.h. der 
bewirkt, dass der Geizhals giebt. Es stehen 6, 18,4 wirksam neben 
einander: dradhrasya radhratürah. Indra ist selbst freigebig und 
bewirkt, dass andere freigebig werden. radiırd bedeutet also 
ı. elend, arm, Lump (lateinisch miser): 2, 34, I5. 7, 56, 20; 
2. der Lump xar &oyrv in den Augen des vedischen Priesters: 
Geizhals (englisch miser): 2, 12,6. 30,6. IO, 24,3 und in den 
Compositen radhracodana, radhracoda, radhratür. dradhra heisst 
I. reich 6,62, 3; 2. freigebig 6, 18,4. Das Synonymum #iri 
erfordert eine eigene Untersuchung. 


1 So deutet Bergaigne auch ars. J.A. 1884 T.4 p. 185. Aber cfr. ZDMG. 
40, 124 fl. 
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Da tär in sämtlichen Compositen somit die Bedeutung »be- 
wältigen«, »übertreffen« u. dgl. hat, so muss dieselbe auch in aż- 
Zür liegen. Es wird also heissen: sde Wasser überwältigend«, 
»die Wasser bezwingend«e. Diese ursprüngliche Bedeutung liegt 
noch klar vor in dem Substantivum afpfüärya. Es ist nicht anders 
zu erklären als oben o 24 ff. säryasya sati, svarsäti, svarmilha, 
wie schon die dort beigebrachten Stellen zeigen. Es wird später 
allgemeiner Ausdruck für »Kampf«, »siegreicher Kampf«, »Sieg«, 
wie ja auch vr/ratürya, kSetrasäti, göSati und soweit hat Hille- 
brandt (Vedachrestomathie p. 70 Anm. ı) die Wahrheit geahnt. 

Die charakteristische Eigenheit der Wasser aber ist im Veda 
ihre Schnelligkeit. Sie sind anzmisayı carantih (1,24,6); Tag für 
Tag geht ihr Strom und niemand weiss, wann er begonnen (2, 30, 1); 
sie laufen schnell wie Rennwagen (3, 36,6) und Rosse beim Wett- 
rennen (4, 3, 12); die Maruts sind so schnell wie Wasser, die in 
die Tiefe fliessen (10,78, 5); um Savitars Macht hervorzuheben, wird 
gesagt, dass auf sein Geheiss selbst die Wasser ruhen (2, 38, 2. 
3, 56, 4). Die Wasser heissen yahvih, yahvalih, anivgamanah, 
raghuih. So kommt aptür zu der spezielleren Bedeutung »die 
Wasser an Schnelligkeit übertreffend« = »schneller als die Wasser, 
= »überaus schnelle und diese Bedeutung hat es überall im Veda. 
So als Beiwort des Indra 2, 21, 5 (Gen. sing.); 3, 51,2, wo daneben 
steht Zärni, was es wahrscheinlich macht, dass hier nicht mehr die 
älteste Bedeutung »die Wasser erbeutend« vorliegt; cfr. agü als 
Beiwort Indras. Dann als Beiwort der Vigve Deväs I, 3,8, wo 
ebenfalls Zürnayahı daneben steht, des Agni 3, 27, 11, des Soma 
9,61, 13. 63,5.21. 108,7 (wo doch wohl somam zu lesen ist), der 
Falken 1, 118,4. Diese Stelle ist allgemein missverstanden worden. 
aptürah kann nur auf gyendh, divyäsah nur auf gfdhrah bezogen 
werden; das verlangt der Sprachgebrauch. Es liegt auch hier 
wieder ein unausgeführter Vergleich vor, der aus 2, 39, I klar wird: 
grdhreva vrkšám nidhimantam áccha, wo gleichfalls von den Aç- 
vins die Rede ist. Is ist also zu übersetzen: »Herbei mögen euch 
die Falken fahren, o ihr Acvins, die an den Wagen geschirrten, 
die schnellfliegenden (pavah patamgăh ist èv $ı& dvolv), die (euch), 
o Näsatya, schnell zum Opfermahl fahren, wie am Himmel fliegende 
Geier (schnell zu ihrem Neste fliegen).« Falken und Geier sind am 
Himmel, Opfermahl und Nest auf der Erde. 
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8 10. 


cärkrse. 


Das richtige Etymon von #rsfi, car$ani ist bisher unerkannt 
geblieben. Roth und Grassmann trennen die beiden begrifflich 
eng zusammengehörigen Worte und leiten carsani von car, krsji 
von 2. karš ab, so dass ër ursprünglich » Niederlassung der Acker. 
bauer«, dann überhaupt jedes Volk bedeuten würde. Diese Ab- 
leitung erscheint doch zu künstlich. Das Etymon beider steckt in 
carkrse, das nicht in car-kr-$e (zu 2.kar) zu zerlegen ist, sondern 
in car-krS-e, 1. und 3. Sing. med. Diese neue Wurzel karš hat die 
Bedeutung des damit zusammenhängenden car und des lat. versari, 
»sich herumtreiben, weilen, irgendwo sein< RV. IO, 22, I: 


kuha grutd Indrah kdsminn adyd 
Jáne mitrö nd çrůyate | 
fSinam va yah kšáye 
guha va cärkrse girä|| 
Die Antwort giebt die nächste Strophe: 


ihá çrutá Indro asme adyd 

stave vajry feiSamalı | 

milrö ná yó jánešv & 

yáçaç cakre dsamy ã || 
I. »Wo hört man heute von Indra, bei welchem Mann spricht man 
von ihm wie von einem Freund, er, der sich entweder im Hause 
der Seher oder vor dem Liede verborgen aufhält?«! 2. »Hier hört 
man von Indra, bei uns wird der ..... Donnerer gepriesen, er, 
der wie ein Freund unter den Menschen ungeteilte Ehre geniesst.« 
guha regiert hier den Instr. gzra@, wie in 3, 1, 9 den Instr. sakhiıbhıh 
(vgl. unten zu der Stelle). ı c—d sagt ganz trivial, dass Indra 
entweder auf den Ruf der R$i erscheint oder fern bleibt. 

In 10, 74, I ist unser karš periphrastisch mit einem Partici- 

pium verbunden wie sonst car (z.B. carati vwicinvan AV. 10,8, 12): 


vásůnâm vå? carkrsa iyaksan 
dhiyä va yajfair va röodasyoh | 
I Säy.: alyartham åâkršyate. 
2 Dieses vå correspondiert mit den beiden vê in c und d; es hat hier mehr 
den Sinn von »respective«. 
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drvanto va yé rayimänlah sâtaú 
vanúm va yé Sugrünam sugrüto dhú || 


Ich bin dabei, die Edlen in Himmel und Erde mit Lied oder 
Opfer zu ehren, oder die Rennpferde, welche bei einem Wettspiel 
(wörtlich: Preisgewinnen) gekrönt! worden sind, oder die, welche 
den berühmten Gewinn,? sich Ruhm erwerbend,? gemacht haben.« 

Zweck und Veranlassung des ganzen Liedes lassen die erste 
und letzte Strophe ahnen. Es handelt sich wieder um den Sport, in 
welchem der Yajamäna gewinnen soll. Zu diesem Zwecke werden 
in Str. I alle guten Wesen (a—b), alle jemals preisgekrönten Renn- 
pferde (c) und alle berühmten Turfmen (d), gegen Schluss des 
Liedes Indra um Hilfe angerufen. Man beachte auch Ludwigs 
Bemerkung zu Str. 2. 

Die Schlussstrophe des Liedes 10, 74 fasse ich gleichfalls 
anders als die früheren Übersetzer: 


ydd vaväna purutámam puräsä] 
d vrtrahendro nämany aprah | 
áceti präsdhas pdtis tüvisman 


yád im ugmasi kartave karat tát! 


»Wenn cr (der Yajamana), der schon früher gesiegt hat, aufs neue 
gewonnen haben wird, so hat der Vrtratöter Indra seine Namen 
(d.h. seinen Ruhm) voll gemacht. Erschienen ist* der Herr des 
Sieges, der starke; was wir wünschen, dass er thue, das thue er!« 
Der fpräsdhas patih »der Herr des Sieges« ist Indra, wie das 
Ait. Br. 3, 22 bestätigt: (gedro vať prasahas patis tuvismäan. Im 
Ait. Br. erscheint die Präsahä (im RV. ist das Thema pråsah-) als 
Gemahlin des Indra, wie die Çacî und andere. Der Fassung von 
prasah als »Sieg« (so auch Ludwig) kommt ebenfalls das Ait. Br. 
zu Hilfe. In demselben Kapitel, in welchem 10, 74, 6 citiert ist, 
wird eine Ceremonie beschrieben, mittels deren man einem aus- 


Te e er eem 


I rayi in rayimant ist hier durchaus = dhuna. 

2 vanu wird durch vövana in Str. 6 erklärt. 

3 Säy.: suprutah: sugravasah prasiddhäh. Die gewöhnliche Bedeutung von 
suçrut »gut hörend« passt hier nicht. 

+ in der Phantasie des Dichters. 
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ziehenden Heere den Sieg an die Fahnen heften kann," und dabei 
wird die Präsahä angerufen. 
Die dritte Stelle endlich, 10, 105,4: 


sácâyór Indrag cárkrša Zë upänasdh saparydn | 
naddyor vivratayoh çüra Indrah ı 


muss im Zusammenhang mit zada erklärt werden. Auch hier scheint 
das Partic. saparydn eng mit carkrse verbunden zu sein. 


S II. 


opagd, kurira, kimba — upastir, upastarana — dksu. 


Dass die drei erstgenannten Worte synonym sind, lehrt 
AV. 6,138, ı—3. Für alle drei ist die doppelte Bedeutung anzu- 
setzen, die im PW. nur für odagd anerkannt wird. Auch ist die im 
kürzeren PW. für opaçá unter 2) angegebene Bedeutung an die 
Spitze zu setzen, I) aber zu modifizieren. opaçá ist etwas Hervor- 
ragendes am Kopf: ı. Horn der Tiere; 2. ein hornähnlicher Kopf- 
zierat. 

1. Horn. Auf die richtige Bedeutung sind schon die indischen 
Scholiasten gekommen. Nach Tänd. Br. 13, 4, 3 sind die Rinder 
dvyopagah = dvierngäah »zweihörnig« (Comm.); ib. 4, I, ı »die Rinder 
hielten ein. langes Opfer ab; nach zehn Monaten wuchsen ihnen 
Hörner. ‚Wir haben's gewonnen,‘ sprachen sie, ‚lasst uns Schluss 
machen, opagah” sind uns gewachsen.‘ Da machten sie Schluss. « 
Schol. opagahı: çrùůùgâni. Hier zugleich mit Anspielung auf Be- 
deutung 2. Auch in RV. ı, 173, 6 wird opaça von Säy. durch 
çrùga erklärt, obwohl dort die andere Bedeutung vorliegt. Die 
öfters wiederholte Ableitung von z/a-g2 ist ein misslungener Ver- 
such, die überlieferte Bedeutung etymologisch zu begründen. 

Dieselbe Bedeutung nehme ich auch für urira, zunächst in 
kuririn an. AV. 5,31,2: yãm te cakrüh krkaväkar ajé vå yänı 
kuririni »welchen (Zauber) sie in deinem Hahn oder in dem ge- 
hörnten Bock gemacht haben«. Vgl. in V. 3 ekagaphe paçünãm 
ubhayädatı. Mit Absicht sind in V. 2 gerade der Hahn und der 


i Dieselbe erinnert an den ähnlichen Siegeszauber im Avesta, Yasht 14,42 f. 
Vgl. Vert, Drei Yasht p. 79 f. 


? o in ofaya wird hier behandelt wie in den Dän, 6, 1,95 angeführten Fällen. 
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Bock zusammengestellt, denn beide haben einen Zurira, der Bock 
in eigentlicher, der Hahn in figürlicher Bedeutung. 

Für opaçin, Zuririn in AV. 6,138, 2 f. nimmt Roth die andere 
Bedeutung an; er meint, opagin sei dort s.v.a. »Locken tragend 
wie die Weiber«. Aber ofaga 2) ist keineswegs eine spezifisch 
weibliche und weibische Tracht, im Gegenteil die mannhaftesten 
Götter wie Indra, Soma tragen diesen Zierat. AV. 6, 138 enthält 
den Racheschwur einer verschmähten Geliebten wider ihren un- 
getreuen Galan, der seine Liebe einer andern Frau — ihr Name ist 
in V. 4. 5 für amusyah zu substituieren — geschenkt hat. 


V. 1. tvám viraudham ceresthatama 

abhiçrutãsy ošadhe | 
mám me adyd půrušam 
klibam opaginam krdhi 

2. klibam krahy opaginam 
dtho kuririnam krdhi | — 

3. kliba klibam tvakaran 
vadhre vadhırım tvakaram drasarasdm tvåkaram | 
kuriram asya girsani 
kümbanm cadhinidadhmasi'! 


sind zu übersetzen: ı. Du bist als das allerbeste unter den Pflanzen 
bekannt, o Kraut, mache mir heute diesen Mann zu einem hörner- 
tragenden Hämmling. 2. Mache ihn zu einem hörnertragenden 
Hämmling und mache ihn zu einem Hahnrei. 3. Hämmling, zu 
cinem Hämmling habe ich dich gemacht; Verschnittener, zu einem 
Verschnittenen habe ich dich gemacht; Kraftloser, zu einem Kraft- 
losen habe ich dich gemacht. Hörner und ein Geweih setzen 
wir ihm auf den Kopf! 

Wir haben hier schon im alten Indien den Hahnrei! und das 
Hörneraufsetzen, über dessen Ursprung die Germanisten in Ver- 
legenheit sind. In der Sache decken sich allerdings die Bilder nicht 
ganz. In Indien sind die Hörner das Sinnbild des unvermögenden, 
in Europa des betrogenen Ehegatten. Aber auch bei uns hat 
Hahnrei oft den Nebensinn des durch eigene Schuld betrogenen 
Ehegatten; vgl. Simplic. 2, 141: »indem ich .. die allerholdselig- 


1 Man beachte die obige Zusammenstellung des FHahnes und gehörnten Bockes 
in einem anderen Zusammenhang. 
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ste Jungfern mit eisgrauen eifersichtigen Hahnreien verkuppele und 
beunseelige«. 

Einfach Horn scheint mir Zurira auch in Vaitän. Iı, 22 
(= Gop. Br. 1, 3, 21) zu bedeuten. Es ist dort identisch mit dem 
weiter unten erwähnten wrgagriga. 11,25 erläutert die Zweck- 
mässigkeit der in 22 gegebenen Vorschrift. 11,21: krsnajinam 
vasita (22) kuriram dhärayet (23) musti kuryat (24) angusthapra- 
bhrtayas tisra ucchrayet (25) mrgagrngam grhniyat tena kaseta 
»(Der die diksaniya Bestehende) soll sich mit einem schwarzen 
Antilopenfell bekleiden; er soll das Horn! tragen; er soll (be- 
ständig) die Faust ballen und nur die drei Finger vom Daumen 
an öffnen? und das Antilopenhorn fassen und sich damit kratzen«. 
In 13, 9 heisst es, dass später ihm der Adhvaryu dieses Horn heim- 
lich wegnimmt (nir-mus). 

Endlich deute ich so auch gö-opaga RV. 6,53,9 als Beiwort 
der astra (Ochsenstachel), der ein Kuhhorn (als Spitze) hat. 

kumba »Horn« ist s. v. a. »Spitze« (wie griga) in dem Citat 
des Comm. zu TS. p. 122: udicinakumbam gamyam sem Holz, 
dessen Spitze nach Norden gerichtet ist«. 

2. Horn als Kopfzierat, sei es ein wirkliches Horn, sei 
es ein hornförmiges Diadem, das auf dem Haupt getragen wird, 
wie die Mondsichel, welche Civa als Diadem auf dem Haupt trägt, 
in Mbh. 3, 88, 8 vzsara »Horn« genannt wird. In letzterem Falle 
wäre opaça s.v.a. das spätere myukuja oder Airita nach der im 
PW. s. v. mukufa aus Vyutpatti gegebenen Definition. Diese Be- 
deutung für die abgeleitete zu halten, bestimmt mich namentlich: 
das Verhältnis von griga — grägara. 

Was dieser Schmuck auf dem Kopf, das ist unter den Füssen 
der Teppich. Beide werden darum öfters entgegengesetzt, ohne 
diese beiden ist das Bild eines reichen Inders, den wir uns vor- 
nehmlich in seiner hockenden Stellung denken müssen, nicht voll- 
ständig. So ward dem vedischen Dichter das Bild nahe gelegt, 
dass Götter, die nach ciner geläufigen vedischen Hyperbel die ganze 
Welt erfüllen (wie Indra RV. 8,64,4 oder Soma 9, 97, 38. 86, 14) 





t der Antilope. 
2? wenn es ihn juckt. — Einer ähnlichen Sitte huldigte wohl die buddhistische 
Sekte der myrgaçrhgavratinah Nyutp. 91. 
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den Himmel als Diadem tragen und die Erde als ihren Teppich 
benützen. Über 1, 173,6 siche den folgenden Aufsatz. 

8, 14,5 yajüd Indram avardhayad yad bhümim vydvartayat| 
cakrand opagdm diví »die Opfergabe hat den Indra so gross ge- 
macht, dass er die Erde (wie einen Teppich) aufrollte, im Himmel 
sich ein Diadem machend«. zz-vart Caus. ist nicht »umdrehene, 
sondern »aufrollen«, der Gegensatz von sam-vart »zusammenrollen« 
(8,6, 5), ebenso in 6,8, 3. 7,80, ı, wo das Tagwerden als ein Auf- 
rollen der in der Nacht zusammengerollten Welt aufgefasst wird. 

Die gebräuchlichen Ausdrücke für Teppich sind pastir, upa- 
starana. So auch RV. 5, 85, 1: vá yó jaghäna gamiteva cdrmo- 
pastire prthivim süryaya »welcher (Varuna) die Erde auseinander- 
klappte (wi-han, Gegensatz sam-han), wie ein Schlächter die Haut, 
zum Teppich für die Sonne«. 

In den Somaliedern wird zpastır, upastarana doppelsinnig 
gebraucht, einmal im Gegensatz zu opaça als Teppich, andererseits 
mit Anspielung auf die ritual-technische Bedeutung von upastarana. 
Bei wiederholten Aufgüssen von gAyta etc. heisst nämlich der erste, 
unterste Aufguss gleichsam die Unterlage oder der Teppich der, 
nachfolgenden Aufgüsse upastarana, vgl. Gankh. Gs. 1, 13, 16. Auch 
der Soma erhält bei seiner Zubereitung einen zweifachen Zusatz 
resp. Aufguss, zuerst von Wasser, sodann von Milch. Für diese 
Reihenfolge! der Aufgüsse mögen zwei Stellen statt vieler genügen. 


8, 1,17: sota hi somam ddribhir 
em enam apsı dhävata | 
gavyä vastreva vasdyanla in naro 
nir dhuksan vaksanabhyah |, 


»Presst den Soma mit den Steinen, wäscht ihn im Wasser; in 
milchene Gewänder ihn kleidend sollen die Männer ihn aus den 
Stengeln * herausmelken. « 
9,62,5: gubhram andho devavaltamı 
aps dhütó nfbhih sutah | 
svadanti gävah payobhih‘! 


»Das lichte Kraut wird von den Göttern begehrt; im Wasser wird 


1 Die Reihenfolge wird oft absichtlich vertauscht. 
2? Über vakżšauá vgl. den nachfolgenden Aufsatz Pischels. 
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es gewaschen, von den Männern gepresst. Kühe machen ihn durch 
ihre Milch schmackhaft.« 

Dadurch ist dem Dichter Gelegenheit gegeben, seine Kunst- 
fertigkeit in doppelsinnigen Wortspielen zu zeigen, sofern bald das 
als Erde! gedachte untere Pressbrett (cam) oder die Seihe (Pavt- 
tram) als der Teppich Soma’s und das als Himmel gedachte obere 
Pressbrett als sein Diadem, ebensogut aber auch der erste Aufguss 
von Wasser als seine Unterlage (afastarana) umgedeutet werden 
konnte. Eine Reminiscenz an die letztere Vorstellung enthält das 
Äcv. Gs. 1,24, 13, wo das vor dem Essen gebrauchte Mundspül- 
wasser amrlopastaranam »die Unterlage? des Amrta- (= Soma.) 
Trunkes« heisst; ebenso Gop. Br. 1, I, 39. 

Es kommen folgende Stellen in Betracht: 

9,62, 28: prá te divo na vrstdyo dhära yanty asagcatah|abhi 
cukräm upastiram »es laufen deine Ströme wie des Himmels Regen- 
güsse ohne Unterlass auf die klare Unterlage. Hier wohl die Seihe 
gemeint. 
9,71,1: härır opaçám kruute ndbhas páya 
, upastire camvor brahma nirnije. 

9,69, 5: dmrktena rügata väsasa härir 
dmartyo nirnijandh pári vyata | 
divds prStham barhana nirnije krla 
upastaranam camvor nabhasmäyan | 


Klar ist zunächst nur 69, 5 a—b: »Der unsterbliche Goldige kleidet 
sich, sich waschend,? in ein neues? weisses Kleid (nämlich dic 
Milch).«e Auf den Parallelismus beider Stellen hat schon Ludwig 
aufmerksam gemacht; einc ergänzt und erklärt die andere. 

In 9, 69, 5 ist der allgemeinere Ausdruck wir xije krta »er macht 
den Rücken des Himmels zu seinem Putz« im Sinn des speziellen 
opagam kruute »macht ihn zu seinem Kopfputz« zu denken. Das 

I Diese Spielerei besonders bei ZAisayra. 

? Im Gegensatz dazu heisst das nach dem Essen gebrauchte Spülwasser api- 
dhäna »Überdeckes Äcv. Gs. 1, 24,28. apidhäna steht also hier in ähnlichem Sinne 
wie unten für ofaga vermutet wird; vgl. AV. 11, 3, II, wo die Erde mit einem Topf, 
der Himmel mit dem Deckel (wfidhana) verglichen wird. 

3 nämlich in dem Wasser, das über ihn gegossen wird. Auch hier wieder 
die beiden Aufgüsse. 

* wörtlich: »unversehrte. 
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Bild wie in 8, 14,5. zpastire, upastarana dagegen haben hier die 
zweite Bedeutung: erster, unterster Aufguss; und opaça, das nach 
den andern Stellen das Gegenstück zum Teppich ist, dient hier 
nach der fast schablonenhaften Bedeutungsanalogie des Veda dazu, 
das Gegenstück zum ersten, den zweiten oder oberen Aufguss 
(= Milch) zu bezeichnen, der sonach mit einem Kopfputz oder Dia- 
dem verglichen wäre. 

ndbhas päyah asyndetisch verbunden (wie vasano gä apó Adr Ab 
9,42, I. 2,36, 1 ; ghrtäm päayalı 9,62,9. 74,4, ndbho arnah 9,97, 21') 
und fast einen Begriff bildend (»Wasser - Milch«), da die Bilder- 
sprache des Veda Milch und Wasser überhaupt nicht streng zu 
scheiden vermag. nabhas pdyah gehört sowohl zu opaçám wie zu 
upaslire. Die Wortstellung ist chiastisch, da zadbhas im eigent- 
lichen Sinne nach 69, 5 zu upastire, páyas nach seiner Grundbedeu- 
tung zu opaçám zu ziehen ist. Darnach ist zu übersetzen: 9,71, I 
»Der Goldene macht sich zu seinem Kopfputz (= zweiten, oberen 
Aufguss) die Wasser, die Milch zu seinem Teppich (= ersten, un- 
teren Aufguss) in den beiden Presshölzern, das Gebet” zu seinem 
Prachtkleid«. 9,69, 5c—d »er macht — den Rücken des Himmels | 
zu seinem Kopfputz, sein Teppich (=unterer Aufguss) in den beiden 
Brettern besteht aus Wasser«. Im einzelnen bemerke ich noch fol- 
gendes: es wird bald zirnijam kr gesagt (z. B. 9, 14, 5. 107, 26. 
71,2. 86,26. 95,1), bald »irnije kr (z.B. noch 9,70, I). Soma’s 
nirni] (eigentlich frisch gewaschenes, dann Staats-Kleid) ist bald 
der Milchaufguss (9, 82, 2. 95, 1), bald das Wasser (9, 71, 3), bald 
die Rindshaut (9, 70,7). In demselben Sinn findet sich vas; vgl. 
noch 9, 16, 2. 78,1. 82,2. 83,5. 86,40. 96, 13. 107,4. 110,21. 

nabhas wird in den Somaliedern entweder vom Regenwasser, 
in welchem, oder der Wolke, aus welcher nach vedischer Vor- 
stellung der Soma zur Erde träufelt (cfr. oben p. 87) gebraucht: 
9, 86, 14 svàr JajRano nabhasabhyakramit sim Himmel geboren, ist 
er mit dem Regen herbeigekommen« ;? ebenso 9, 74,4, womit V. I 
und oben p. 86 zu vergleichen ist. Dagegen bezeichnet zabhas 


Te 


! Andere Beispiele oben p. 72. 87. 

? das während der Zubereitung gesprochen wird. 

® Der im folgenden genannte Vater des Soma, nach dem er Verlangen trägt, 
ist Indra. 
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das Wasser, mit welchem die Somapflanze bespült wird in 9, 83, 5: 
nabho vasanah = apo vasänah (9,78, 1) und 9, 71,3: 

ddribhıh sutáh pavate gabhastyor 

vrsaydte nabhasa vepate matt | 


»Mit den Steinen gepresst klärt er sich zwischen den Händen;! er 
wird wild durch das (darauf gegossene) Wasser, aufgeregt durch 
das Gebet.e — Der Soma selbst heisst nabho varenyam in 3, 12,1. 

Es erübrigt noch, die beiden letzten Belegstellen von opaça 
zu besprechen. In AV. 9, 3,8 wird die am First des Hauses an- 
gebrachte Stange mit einem Diadem verglichen: 


dkSum opagdı vitaltan 
sahasräksdm visüvdti | 
dvanaddham abhihitam 
brähmanä vi crlämasi|| 
»Die in der Mitte als Diadem ausgespannte tausendäugige? be- 
. festigte aufgesetzte Stange lösen wir durch Besprechung.« aksu 
ist weder im alten? noch im neuen Wörterbuch befriedigend erklärt 
worden. In AV. 8,8,18 wird es mit jala »Netz« zu einem Dvan- 
dva verbunden: 
Indrag caksujaläbhyam 
Çárva senam amüm hatam || 
Man achte namentlich auf die Verba. Weiter oben heisst es von 
dem blossen Fangnetz: Zenabhidhäya — apavapat (V. 5) tena abhi 
sarvan nyubja (»einfangen«, V. 6) tena — jaghana — abhidhåya 
(V. 7), abhi dadhami (V. 8), aber von akšu und jala schlechtweg 
hatam. Was zum jala notwendig gehört, zeigt V. 5, Jaladanda: 
die Stange. Dies scheint mir die wahre Bedeutung von aksu zu 
sein. »Indra und Garva? erschlaget jenes Heer mit Stange und Netz. e? 


! vgl. oben p. 121 Note. 

? Was diese tausend Augen bedeuten sollen, ist nicht recht klar. Soll der 
oberste Balken damit als Wächter des Hauses charakterisiert werden? Sonst heissen 
besonders die sfayah »tausendäugige. 

3 seine Art Netz«; in den Nachträgen zum kürzen PW.: »Wagenachse«. 

t Weitere Beispiele für diese Construction findet man bei Grassmann s. v. 
ca, II und zahlreiche in den Gäthäs des Yasna. 

* Das Netz ist ein Fischernetz; in V. 18 wird dasselbe an einer Stange ge- 
halten, in V. 12 mit vier Stangen regiert. In V. 5 sind dieselben mit den vier 
Ilimmelsrichtungen verglichen. 
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In RV. 1,180, 5 ist aksu die Stange des Wagens =Deichsel und ent- 
spricht dem yugä der Parallelstelle 1, 184, 3. Beide Stellen erheischen 
eine eigene Untersuchung. 

Ob diese Stange vertikal oder horizontal auf dem Dach auf- 
sass, ist nicht zu erraten. Es ist wohl dasselbe gemeint, was sonst 
durch vamra oder in Âp. Gs. 19,7 durch sta (Comm.: prstha- 
varnca, cfr. Comm. zu Âp. Çr. 5,4,2) oder vamçastůpa Comm. zu 
Ap. Gs. 17,5 ausgedrückt wird. Das würde auf horizontale Lage 
deuten. | 

Nicht ganz klar ist die Bedeutung von opaçá in RV. 10, 85, 8: 

stoma dron pratidhayah 

kuriram chända opagah | 
Dass kurira der Name eines Chandas war, dürfen wir Sayana aufs 
Wort glauben. Ebenso heisst ein bestimmtes Saman opaçãvairtpa 
(Ind. St. 3,211). Die übliche Deutung, dass hier opaça der Kopf- 
putz der Sürya gewesen, deucht mir unwahrscheinlich, da die voraus- 
gehenden Ausdrücke wie Pratidhi, koça etc. sämtlich Teile des 
Wagens bezeichnen. Am nächsten ist auch hier wohl Ludwig der 
Wahrheit gekommen: »das Kuriramass der Wagenkranz«. 

Um schliesslich nochmals auf die beiden Synonyma von opaça 
zurückzukommen, so heisst ein bestimmter Kopfschmuck in Âp. Gr. 
10,9,5 kumbakurira; in 10,9,7 wird derselbe als jala »Geflecht« 
definiert. Nach dem Commentar wird dieses an einem aus Rohr 
gemachten Reif festgenäht. Dazu wird im Commentar noch die 
wertvolle Definition Baudhäyana’s citiert: umba = bidala »gespal- 
tencs Rohre, kurira = jala. Es scheint also das kumbakurira die 
Form eines Hornes gehabt zu haben. 


8 12. 
küta, küfd. 


In dem oben citierten Lied AV. 8,8: findet sich das aus 
dem späteren Sanskrit bekannte Wort to, Als vedische Bedeu- 
tung setzt das PW. an: »das Stirnbein mit seinen Vorsprüngen, 
Horne. Erstlich ist es a priori nicht recht wahrscheinlich, dass das 
Subst. Zäfa »Horn«, das entsprechende Adj. Sëtz aber direkt »un- 
gehörnt« (PW.) heissen soll. Der Wechsel des Accentes wäre zu 
vergleichen mit dem in ãma, kamd, çóka, çoká (vgl. Whitney, Ind. 
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Gr. § 1148, Ic), vor allem aber mit Zarua »Ohr« und karná »mit 
verstümmelten (gestutzten) Ohren«. In Wahrheit bedeutet auch küfa 
nach dem Comm. »mit abgebrochnen Hörnern« (bhagnagriga zu 
Âp. Cr. 7,12,1. Lät. 8, 5,16; grügahina zu Tänd. Br. 21, 14, 16). 

Dass Zéto unter andern auch die Bedeutung »Horn« gehabt 
haben mag, soll im Hinblick auf $úłá nicht bestritten werden. Aber 
fast an keiner der vedischen Belegstellen giebt dieselbe einen an- 
nehmbaren Sinn, obwohl sie auch die Autorität der indischen Com- 
mentatoren für sich hat. Der Zusammenhang der beiden Lieder 
RV. 10,102 und AV. 8,8 ist bisher nicht hinreichend berücksich- 
tigt worden. Derselbe führt unmittelbar auf die Bedeutungen des 
späteren Sanskrit: 1. Hammer; 2. Falle. Und mit diesen Be- 
deutungen kommt man auch an den anderen Stellen besser als mit 
dem »Horn« aus. 

I. küfa = Hammer, genauer das (metallene oder in älterer 
Zeit aus Horn gefertigte?) Kopfstück des Hammers. 

RV. 10, 102,4: Züfam sma trmhdd abhimatim eti »der Ham- 
mer eilt, das Hindernis! zerschmetternd«. Gemeint ist der Hammer 
des Mudgala, der in Str. 9 drughanam heisst, und über welchen 
Sayana in der Einleitung zu dem Liede berichtet. Derselbe liegt, 
nachdem er seine Arbeit gethan, inmitten der Rennbahn, Zästfhaya 
mádhye drughandm gdyanam. Über die ganze Legende vergleiche 
Pischel p. 124. R 

In Çat. Br. 3,8, ı, ı5 wird hinsichtlich der zu schlachtenden 
Opfertiere verordnet: Zasya na kütena praghnanti, manusam hi 
fat. A. Weber (Ind. St. 9, 222) hat zweifellos recht, dass küfena 
hier nicht mit Sayana zu fassen ist »bei den Hörnern packende, 
sondern als richtiger Instrumental; also əman schlägt nach ihm 
nicht mit dem Hammer, denn das ist die Menschensitte«. 

In Ait. Br. 6, 24 werden die recitierten Välakhilya-Verse mit 
dem vajra der våc (heiliges Wort oder Donner), die ekapada aber 
mit dem jfa verglichen. vajra und kufa gehören zu einander, 
vajra ist der Stiel, Zäto der Kopf des Hammers; vgl. vajraküfa 
Bhäg. P. 3, 13,29 und Mbh. 16,4,6: mahad vai kúte yukltamı mu- 
salam »die in einen Hammer eingefügte Keulee.. Comm.: kte 
lohamudgare yuktam baddhayı musalam. 


— a vm 


i abhimdti ist hier wohl das in böswilliger Absicht angebrachte Hindernis (»die 
Tücke«), um die Gegenpartei beim Wettrennen aufzuhalten. 
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2. küfa=Falle, Fussangel. Diese Bedeutung ergiebt sich 
klar aus dem Zusammenhang des ganzen Liedes AV. 8,8 und 
insbesondere des V. 16: 

imd uptä mriyupacä ën äkramya nd mucydse 

amiüsya hantu senaya idam külam sahasragahı | 
»Hier sind die Todesschlingen gelegt, in welche tretend du nicht 
mehr loskommst. Von diesem (feindlichen) Heer soll diese Falle 
zu tausenden töten«e. 

Ob diese Bedeutung auch in Kaug. S. 16 (Citat im PW.) 
passt, muss die mit Spannung erwartete Ausgabe lehren. 

Andere Ausdrücke für »Falle« sind im RV. paripdd (10, 28, 10) 
und druhds padá (5,74,4; vgl. Zimmer, AL. p. 79), prásiti und nidhä. 


8 13. 


| vrjdna, vr), mây — str. 
I. Die Grundbedeutung von vrjana. 


Auf dem gewöhnlichen etymologischen Weg wird dieselbe 
nicht erreicht, sondern nur auf Umwegen. Ich beginne mit der 
Rc 1,173,6, welche oben bei Besprechung von ofard noch un- 
erledigt geblieben ist: 

prá yad itthä mahinä nrbhyo det 
áram rodasi kaksye näsmai | 

sám vivya Indro vrjdanam nd bhümä 
bharti svadhävan opaçám iva dymi! 

Der im PW. unter vrjana gegebenen Definition, so dehnbar 
dieselbe auch gefasst ist, widerstreben alle signifikanten Stellen. 
Der Vergleich in 6, 11,6 würde so völlig hinken, dass selbst das 
bekannte omne simile claudicat nicht mehr als Entschuldigung dienen 
könnte, ein Satz, der, beiläufig bemerkt, für die Mehrzahl indischer 
Vergleiche überhaupt nicht gilt, da sie wohl oft des poetischen 
Geschmackes nach unseren Begriffen, selten jedoch der treffenden 
Wahrheit ermangeln. Grassmann nimmt für die eine Stelle I, 173,6 
eine ganz singuläre Bedeutung (»Deckee, »Gewand«) an. Bei einem 
Wort, das circa vierzig Mal vorkommt, ist dies ein methodischer 
Fehler. Überhaupt muss das Zerspalten eines Worts in so vicle 
heterogene Bedeutungen, wie es besonders Grassmann liebt, von 
vornherein Misstrauen erwecken. 
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Man könnte zunächst versucht sein, in I, 173,6c cin ähnliches 
Bild wie in 8, 14, 5b (cfr. p. 133) zu suchen. Aber der Versuch 
scheitert an rjana selbst und an sam-vya gegenüber dem vi-vart 
jener Stelle. Eher dürfte man an ein ähnliches Bild wie in 8,6, 5 
b—c (wo sam-vart gebraucht ist) denken. 

sam-vya ist nach 2, 38,4 der Gegensatz von vi-tan. Dort ist 
nicht eine menschliche Weberin das Subjekt, sondern die Göttin 
der Nacht, welche, ähnlich der Penelope, das was sie in der Nacht 
ausgesponnen oder gewoben hat, nämlich die Finsternis, am Morgen 
wieder zusammenklappt. Vgl. auch 2, 17,4: famamsi düdhita sám- 
avyayat. vi-tan wird sonst mit Vorliebe von dem Ausspannen, 
Aufstellen der Fangnetze gebraucht; man vergleiche jalamı suvita- 
tam MBh. 13, 50, 16, mrtyor yanti vitatasya! påçam Kathop. 4, 2 
und in übertragener Bedeutung irdrajalamı vitanyate Kathäs. 26, 32. 
Dies hat mich zuerst auf den Gedanken gebracht, dass vrjana 
synonym mit ala sei und wie dieses »Fangnetz, Fanggarn« oder 
überhaupt »Falle« bedeute. Dann wäre I, 173, 6c—d zu übersetzen: 
»Die Erde zieht er wie ein Fangnetz* zu, er, der thut, was er will, 
trägt den Himmel wie einen Kopfputz«. 

Natürlich würde dieses eine Argument noch nicht zur sicheren 
Bestimmung von vrjana ausreichen. Wohl nur eine dialcktische 
Nebenform von vr7 ist vlag, das in abhivlagya (RV. 1,133, 1.2) 
und in abkhivlanga vorliegt. Letzteres in 1,133,4: 


yäsam tisrdh pafcagdto 
"bhivlangair apävapahı 


Der Ausdruck apavapah führt uns wiederum auf das grosse Fang- 
netzlied AV. 8,8, wo es in V. 5 heisst: antäarıksam jãlam asit — 
tenabhidhäya dasyinäm Cakrah senam ápåvapat »Der Luftraum 
war das Netz — damit fangend hat Gakra (Indra) das Heer der 
Dämonen gefischt«e. Hier ist das Bild vom Fischfang genommen, 
in 1,173,6 aber an den Vogelsteller zu denken. abhıvlanga deute 
ich demnach als »Fangnetz« (»von welchen [Zauberinnen] du dreimal 


! Dem Sinn nach s. v. a. vitatam. 

* Die Vergleiche wollen nur sagen, dass Himmel und Erde für Indra Baga- 
tellen sind; vgl. 3, 30, 5: »wenn du die beiden Welten zusammenfassest, so ist es für 
dich nur eine Hlandvoll«e; und 10, 119, 8—-ı0; ferner 8,6, 5: »als Indra die beiden 
Welten wie zwei Felle zusammenrolltee«e. 
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fünfzig! mit Netzen fischtest«) und adAht-w/ag durch »fangen«. Die- 
selbe Bedeutung wird im Verlauf auch für v77 nachgewiesen werden. 

»Fanggarn, Netz, Falle« passt für vrjana in der That noch 
an einer Reihe von Stellen vorzüglich. 6, 11,6: dfi srasema vrjd- 
nam nänhah »wir möchten der Not entgehen? wie einem Fang- 
garne. Dasselbe Bild mit anderen Worten ausgedrückt findet sich 
2,27,5: pári gudbhreva duritäni vrjyamı »wie Fanggruben möchte 
ich den Gefahren ausweichen«. 10, 27,5: nd væ u mäm vrjdne 
varayante nd pärvataso ydd ahdm manasyed »nicht halten sie mich 
in einem Fanggarn auf, auch nicht die Berge (können mich auf- 
halten), wenn ich will«. Eine halbe Parallele hierzu giebt 8,45, 21: 
näkır yám vrnvaté yudhi. vrjana und yudıı bezeichnen, wie wir 
sehen werden, eine Art von Gegensatz. Dadurch hat Säyana sich 
verleiten lassen, vrjana öfters geradezu durch sayıgrama zu er- 
klären. 1,63,3: Zuám güsnam vrjdane prksd anau yüne kitsaya 
dyumäte säcahan »du hast dem jungen frischen Kutsa zu liebe dem 
Cu3na in einem Fanggarn —?’ den Garaus gemacht«. Mit dieser 
Stelle sind zu combinieren: 6, 26, 3 tvá Kütsaya (Cüsnam dägüse 
vark; 6,18,8 vrnak piprum gdmbaram güsnam. vr) heisst hier 
einfach: »in einer Fangschlinge fangen oder zu Falle 
bringen«. Götter und Dämonen stellen sich wechselseitig solche 
Fangschlingen; der Listigere siegt. Die Fallen, welche Çušņa seiner- 
seits stellt, oder der Hinterhalt, in welchem er sich versteckt, werden 
angedeutet in 10, 61,13: güsuasya sdmgrathitan — güha ydt, 
1, 121, 10: gusnasya — parihitam ydd ójo — sügrathitam. Man 
könnte oben auch übersetzen: »in seiner (eigenen) Falle (Schlinge) «. 

So erklärt sich ohne Conjectur? 3, 34,6: vrjdnena vrjinän 
sam pipesa mayäbhir dásyüňr abhibhüutyojah »mit seinem Fangnetz 
hat er die Hinterlistigen zerquetscht, mit seinen Listen die Dasyu 


1 Ob so nicht auch YWijuäcagah im Würfellied 10, 34, 8 zu fassen ist? 

? uti-sras kann nach der Grundbedeutung von rar unmöglich »überspringen« 
(so (srassmann) heissen. Wohl aber hätte im PW. diese Bedeutung für adi-skand 
auch in Io, 108, 2 angenommen werden müssen. Ludwig hat hier das Richtige ge- 
troffen. Als echte Hündin — denn das ist die Saramä auch in diesem Lied — hatte 
sie vor der Ranhä nur die Wahl hindurchzuschwimmen (far) oder hinüberzuspringen. 
Die Ranhä erleichterte ihr das erstere, weil im letzteren Fall ihr Prestige der un- 
geheuren Grösse verloren gegangen wäre. 

3 Die Worte /rkfa âuâńú sind völlig dunkel. 

* Vgl. Bergaigne 3,82, welcher vyjinena vermutet. 
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der überlegene«. Damit ist zu vergleichen V. 3: prá mayinam 
aminät; 1, 32,4: mäyinam dminah pröta mäayäh; 1, 11,7: mayäbhir 
Indra mayinam tvam (Cüsnam avältirah, ähnlich 51,5 u. ö. 

Das wichtigste Resultat dieser Stelle ist die nahe etymo- 
logische Verwandtschaft von vrjana — vrjina und die enge begriff- 
liche von vrjana — maya. 

Nunmehr wird auch 6, 68, 3 in die richtige Beleuchtung ge- 
rückt: vájrenânyáh gdvasa hánti vriram sisakty anyó vrjanesu 
viprah »Der eine (Indra) erschlägt den Vrtra mit dem Keil, der 
andere (Varuna) hält sich auf bei den Fangschlingen, der Kluge«. 
Gemeint sind in b die Fallen, Hinterhalte, welche den Dämonen 
wie den Menschen gestellt sind. a und b charakterisieren einmal 
die doppelte Kampfesweise, welche Ait. Br. 6, 36, ı durch die Worte 
yuddha — mäaya (deva asurän upäasacantoteva yuddhenoteva mäyaya) 
ausdrückt, die offene und die versteckte, listige Kampfesweise, zwei- 
tens den im Rgveda oft hervorgehobenen Wesensunterschied zwischen 
Indra und Varuna, die etwa mit Aiax und Odysseus verglichen 
werden können. Indra liebt den offenen Kampf, was natürlich nicht 
ausschliesst, dass er sich an anderen Stellen gleichfalls der wayas 
bedient, Varuna’s, namentlich des späteren Varuna’s Weise ist die 
listige, versteckte, hinterhaltige, welche ihn und noch weit mehr die 
Asuras im allgemeinen allmählich in Misskredit gebracht haben. 
Am besten wird 6, 68, 3d illustriert durch 2, 27, 16: y@ vo mäyä 
abhidrühe yajatrah päcä Äditya ripdve vicrttäh | açvřva tãň dr 
yesamp räthena — »was eure Listen sind um zu Fall zu bringen, 
ihr verehrungswürdige Ädityas, die Schlingen,' die eurem Feind 
gelegt sind, denen möchte ich wie ein Rosselenker mit seinem 
Wagen ausweichen«. Die aéëid ist überhaupt eine charakteristische 
Eigenschaft des Varuna und der Asuras, vgl. Varunam mayinam 
6,48, 14. 7,28,4. 10,99, 10 und die zahlreichen von Bergaigne 3, 81 
gesammelten Stellen; ebenso die gefürchtete dhürti (1, 128,7) des 
Varuna und die drühas der Mitra-Varuna (7,61,5). Nicht ein inne- 
rer ethischer Trieb, sondern die blasse Furcht vor der überlegenen 
List Varuna’s ist es, die in den Varunaliedern dem Menschen sein 
Sündenbekenntnis entlockt. Von dem sinkenden Asurageschlecht 
sagt Indra 10, 124,5 triumphierend: nirmâyå u tye Äsurd abhüvan 


! Zu den Schlingen des Varuna vgl. fâça im PW., fägin etc. 
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»sie haben ihre List eingebüsst«. Auch bei dem Wort mâyâ muss 
die Mauer, welche künstlich zwischen Veda und späterem Sanskrit 
errichtet worden ist, niedergerissen werden, wie dies schon Ber- 
gaigne gethan hat. Auch »z4y@ bedeutet im ältesten Veda nie 
etwas anderes als später; es ist jede Art von Täuschung, und das 
Etymon ist nicht nå, sondern ag, über dessen Grundbedeutung 
Collitz in B.B. 10,15 au vergleichen ist. 

In diesen sechs Stellen und ihren Parallelen ist eine feste Basis 
gegeben, auf welcher sich die Grundbedeutung von vrjana aufstellen 
lässt. vyrjana ist einerseits mit fa, andererseits mit vrjina und 
mäya synonym. Wie küfa und andere Synonyma hat es eine dop- 
pelte Bedeutung, eine speziellere und allgemeinere: 

a) speziell: Fangnetz, Fanggarn, Falle. 

b) allgemein: Anschlag, List; Bann, Zauber; ' = käfa. 

Hinterhalt, Heimlichkeit=vrjina, maya 

Beide Begriffsreihen berühren sich aufs engste. Der Vogel- 
steller, der die Falle stellt, versteckt sich im Hinterhalt (cfr. Hitop. 
9, 15 Sch., fehlt ed. Pet.) Auch wir gebrauchen Wendungen wie »je- 
mandem eine Falle stellen«, »jmd. in eine Falle locken« gleichbedeu- 
tend mit »einen Hinterhalt legen«, »in einen Hinterhalt locken« im Sinn 
von »überlisten«e. Die Begriffsreihe b) ist jedenfalls die abgeleitete, 
denn das Fanggarn ist das Bild der List und Tücke überhaupt. 

Unter b) gehören folgende Stellen des Rgveda: 9, 87,2 sva- 
yüdhah pavate devá indur agastıhä vrjanam räksamanah »es klärt 
sich der Gott Soma, der seine eigenen Waffen hat, der die Feinde 
erschlägt, auf einen Anschlag achtet«. Hier stehen also aæçasti und 
vrjana parallel. In 9,97,43 heisst Soma vrjindsya hantä. 

Hinterhalt ist entweder der Hinterhalt, welcher von andern 
gelegt wird, und in den man selbst hineinfällt, also s. va »Klemme«: 
10, 28, 2 vigvesv enam vrjanesu pami yó me kuksi sutdsomah pr- 
nãti »in allen Klemmen will ich den beschützen, der mir mit ge- 
presstem Soma den Bauch vollfüllt«. Say.: samgramesu. 

Oder der Hinterhalt, in welchem man sich selbst vor andern 
verbirgt oder auf andere lauert, also »Versteck, Zuflucht, Heimlich- 
keite. Daher scheinbar synonym mit sadhastha. 5,52, 7: yé vå- 
vrahanta pärthiva yá urdv antárikša & | vrjäane va nadinam sa- 
dhästhe va mahöo divah : »im Versteck der Ströme«, vgl. auch 
1,101,8 und apam upasthe 10,45, 3. 
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2. Die metaphorische Bedeutung von vrjana. 


Im weiteren Verfolg des Wortes müssen wir zunächst auf die 
Bedeutungsverzweigung der Wurzel or? zurückgreifen. Die grosse 
Concurrenz der vielen Mitbewerber um die Gunst der Götter ist 
schon im Rgveda eine stehende Klage." Solche Concurrenz heisst 
vihava 3,8, 10. 10, 128, 1.2 oder viväc? (dies zum Teil Adj.) 6, 45, 29. 
7,23,2. 30,2. 6,31,1. 33,1. Aufgabe der Priester ist es, die Götter 
andern Concurrenten abzujagen und für sich resp. ihre Lohnherrn 
einzufangen. Dieses Einfangen heisst or? Ait. Br. 6,6,4: na hat- 
San vihave 'nya Indram vrakte »nicht fängt bei dem Wettruf der- 
selben ein anderer den Indra ab«. RV. 1, 134,6: Zvdm no Vayav 
esam däpürvyah somanam prathamdh pitím arhasi sutänam pitim 
arhasiluto vihktmalinam vieädm: vavarjüsinam‘vicva it te dhendvo 
duhra äciram ghridm duhrata äiram|| »Du, o Väyu, würdigst” 
unter diesen Somas zu allererst unseren Trank und wenn auch? bei 
den wettrufenden? Völkern, die dich abfangen wollen, alle Kühe 
Milch strömen lassen, Buttermilch strömen lassen.« 8,76, 1: zám 
nú mäyinam huva Indram ïçânam öjasä| marktvantam nd vräjdse|) 
»Diesen listigen durch Kraft mächtigen Indra rufe ich nun samt 
den Marut, dass er sich nicht (von andern) abfangen lasse (infinit. 
Dass Le 8,79, 5: arthino yánti ced ártham gäcchan id dadiüso 
rätim vavrjyús tfSyatah kämanı ! »wenn sie emsig ans Werk gehen, 
so mögen sie (die Priester) die Gunst des Freigebigen erlangen, 
das Verlangen des durstigen (Indra) einfangen«, nämlich dass er 
seinen Durst bei ihnen stille. 


mm ` wen me zm - 


! Vgl. Stellen wie 5, 35,6: »Dich rufen ja, o Vrtratöter, die Leute (jenasah) 
bei gelegtem Opfergras an, dich den gewaltigen in Massen (aurzifu, cfr. unten zu 





3, 1,11), dich den vordersten (Bild vom Wettrennen), um den Preis zu gewinnen«. 
7: »Hilf unserm Wagen, der bei jedem Sport nach dem Preis trachtend mitläuft 
(sayavan), dass er in den Wettkämpfen nicht überholt (W«Sfara) an der Spitze laufe 
(furoyavan)e. jandsah hier im verächtlichen Sinn von den Concurrenten wie 1,106, 14, 
und e/am 1,134,6; Ait. Br. 6,6,4. Vgl. auch das geringschätzige ayarı janah des 
späteren Sanskrit von dem unterwürfig Redenden. 

2 Über dieses Wort vgl. Pischel p. 34. 

8 Dieselbe Bedeutung hat ars auch in 4,47, 2. 5, 51,6. 

t uta »wenn auche vgl. 1, 167,8; auch dort ist das Verbum unbetont. 

5’ Darnach die Angaben der Wörterbücher s. v. vikhutmant zu verbessern. Der 
Gebrauch von vi-Avd ist charakteristisch, im PW. unter zu-Ava@ auch richtig angegeben. 
— Sich Concurrenz machen im Anruf der Götter heisst ausser vi-Avd (s. PW.) noch 
vibru 6,25,4 und 77-rac in der Parallelstelle 6, 31, 1 und zap 10, 22,9. 
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Das Mittel zu diesem Einfangen ist das Opfer, das Gebet und 
die Opfergabe. So werden wir auf den gewöhnlichen Gebrauch 
von vrjdna geführt. vrjdna bezeichnet den Ort und die Handlung 
des Opfers, nicht als den umfriedigten Platz, sondern als ein 
Fanggarn, mit welchem man die Götter fängt Cor?) und die Riva- 
len und Feinde »hereinfallen« lässt. 

Nach dem Geist, der aus den Brähmanas spricht, ist das Opfer 
nichts anderes als ein künstliches Gewebe von Kniffen und Listen, 
eine fromme Täuschung, mittels welcher die Götter die Asuras, die 
Menschen aber. ihre Nebenbuhler, öfters sogar die Priester ihre 
eigenen Lohnherrn »hereinlegen« können. Eine niedrige, aber echt 
indische Auffassung! Tait. Br. 3, 10, 8,2 wird ausdrücklich von der 
mayä des Opfers gesprochen, und es ist ein gewöhnlicher Refrain 
der Brähmanas, wenn irgend ein besonderer Kunstgriff beim Opfer 
gelehrt wird: »wer solches weiss, der gedeiht selbst, seinem Feind 
aber geht es schlecht« (z. B. Ait. Br. 2,15 und öfters). Wir haben 
keinen Grund, den Priestern des Rgveda eine nach unseren Begriffen 
höher stehende Moral zu vindizieren, als denen der »Yajurveda- 
periode«. Dies geschieht nur, um sie in dem trügerischen Gewand 
eines Mitteleuropäers vorzuführen, statt in dem echter Orientalen, 
die sie wirklich sind. »Der Zweck heiligt das Mittel« ist seit alters 
auch der oberste Grundsatz des indischen Klerus. List aber ist 
bei den Orientalen die höchste Weisheit und Tugend. 

An dem Bilde, wonach das Opfer einem Fanggarn oder einer 
Falle verglichen wird, mit welcher man, wie mit Speck die Mäuse, 
so mit Ghrta, Soma und Gebet, die Götter fängt, wird also nur 
derjenige Anstoss nehmen, welcher noch in dem falschen Idealis- 
mus, den die Jugendzeit vedischer Exegese im Gefolge hatte, be- 
fangen ist. 

Die Priester als pirschende und spürende Jäger resp. Tier- 
fänger, Indra als das Wild, dem Alle nachstellen, das sind auch 
sonst geläufige Bilder im Veda; z.B. 8, 2, 6: 

göbhir yád im guud asmán mygam nd vr mrgäyante |abhi- 
tsáranti dhenubhih\| »Wenn ihm auch andere als wir mit Milch- 
tränken nachstellen wie Leute dem Wild, mit Tränken ihm auf- 
lauern.< Die Milchtränke sind hier wie oben p. 144 als L.ockspeise 
oder Köder gedacht. 10,40, 4: yuvämı mrgeva varand mrganyavo 
-— havisa ni hvayamahe | »wir locken euch wie Jäger die Elefanten- 


LO 
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tiere — mit Opferspeise herbei«e. Zur Stelle vgl. Pischel p. 102. 
Das Bild des Jägers liegt auch 5, 30, 2 zu Grunde. 
5,30,1: kvà syd virdh kó apaçyad Indram 
sukhäaratham iyamanam häribhyäamı | 
yó räayä ir? sutdsomam icchän 
tád öko ganta puruhüta út? | 
2: dväacacakSam padám asya sasvár 
ugrdm nidhälür dnv ayam icchán | 
äprccham anyãň utá té ma ähur 
Indram ndro bubudhänä açema !! 


I. »Wo steckt der Held?’ Wer sah den Indra auf leichtem 
Wagen mit den Falben fahren? Er, der mit Beute, der Keilwerfer, 
einen Somakelterer suchend (ist), er wird in dieses (=unser) Haus 
kommen, der Vielgerufene, mit seiner Hilfe.« 

2. »Ich hatte heimlich seine Fussspur entdeckt, ich folgte spü- 
rend der gewaltigen (Fussspur) dessen, der sie hinterlassen! hatte. 
Ich fragte andere und die sagten zu mir: wir wachsame Männer 
möchten den Indra kregen. e"? 


! nidhäty‘ ist weder im grossen, noch im kleinen PW. (vgl. hier Nachträge V) 
ganz richtig erklärt worden. padam ni-dhä heisst nicht: »in eine Fusstapfe tretene, 
sondern: seine Fussspur hinterlassen«, wörtlich: »sie im Boden festlegen« ` vgl. 8, 102, 14. 
1, 164, 5.7. 3,7, 7, meist bildlich gebraucht. Sehr beachtenswert ist Ludwigs modi- 
fizierte Erklärung V, 95. Derselbe will swidhatıh jetzt enger mit nidha »Schlinge« ver- 
knüpfen. Aber seine Construction ist nicht annehmbar. Mit einem Genitiv »des 
Schlingenlegerse wird man nicht zurecht kommen. Vielleicht hängt midhätuh als 
Verbalabstrakt von scchan ab: »Schlingen zu legen wünschend ging ich der gewaltigen 
(Fussspur) nach«. Hierzu bemerke ich folgendes: 1. ; hat auch sonst ein Verbal- 
abstrakt als Ergänzung: 9, 47,4 vidhartdri — icchati, 3,38, 1 icchâmi — samdfge. — 
2. Neutra auf /r werden auch als Verbalabstrakte verwendet. Vgl. Avestä vidöithr‘ 
»zum Sehene Yt. 10, 82 und die vedischen Formen auf -tari (Locat.), die wenigstens 
an einigen Stellen infinitivische Geltung haben: 10, 100, 9 #rdhvó gravä vasavo 'siu 
sof@ari verglichen mit 1,28, ı yälra grävd frthúbudhna urdhvo bhavati sölave, und 
vidhartarı an der eben citierten Stelle. 3. Der spätere Ausgang des nom. acc. sg. 
neutr. auf Zr ist dem älteren Veda unbekannt. Vielmehr fällt hier nom. acc. mit dem 
gen. sg. zusammen, cfr. stAadtuh nom. acc. und genit. von sthätr (vgl. Lanman p. 422). 
Die neutralen /r-Stämme scheinen in alter Zeit defectiva gewesen zu sein. Es wäre 
also auch möglich, nidhätih als »das Legene (der Schlinge) zu fassen. Leider ist 
das Wort ar. Aer, nidhäty ist sonst nicht zu belegen. 

2 Hier wie in 8, 2, 6 ist wieder deutlich von der Concurrenz anderer Priester 
die Rede. V. ı und 2 hängen eng zusammen; die Frage in 1a—b ist höhnisch an 
die Concurrenten gerichtet: »Scht ihr vielleicht den Indra bei euch (a- hu? In dieses 
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Nicht nur der spezielle Gebrauch des Verbums or? sondern 
auch andere Bilder haben diese Metapher nahe gelegt. Schon im 
Rgveda wird das Opfer öfters mit einem Gewebe verglichen, z. B. 
yajfam tan 3,3,6; yajflapı vi-tan 5,13,4 oder Tänd. Br. 10, 5,6: 
tantram va etad vitayate yad esa dväadagahah. vi-tan ist aber, 
wie oben gezeigt wurde, zugleich der spezifische Ausdruck für das 
Aufspannen des Fanggarns. 

Wie für den Inder das Gewebe der bildliche Ausdruck für ein 
kunstfertiges Gemächte überhaupt ist, so das Fanggarn für 
jedes listige Machwerk. Kunst und List zugleich aber muss der- 
jenige anwenden, welchem es gelingen soll, die Gunst der Götter 
seinen Rivalen vorzuenthalten und für sich selbst zu gewinnen. So 
ist in 7, 99,6 vrjana mit vidatha »Kunst, Wissenschaft« (dies 
scheint die wahre Bedeutung von vidatka zu sein) in Parallele gesetzt: 


rare vam stomam vidathesu Visno 
Pinvatarn išo vrjanesv Indra 


»Kunst< und »L.ist« sind hier durch Synekdoche für »Opfer« (als 
Handlung und Ort) gebraucht. 

Wenn ich mich hier des Ausdruckes »L.ist« bediene, so be- 
darf dies noch einer Rechtfertigung. Oben wurde gezeigt, dass 
vrjana im eigentlichen unbildlichen Sinn sich in eine doppelte, in 
eine spezielle und allgemeine Bedeutung zerlegt. Dieselbe Begriffs- 
zerlegung ist auch bei der metaphorischen Verwendung von vrjana 
gestattet und vrjana kann bald speziell, wie oben, bald allgemein 
gefasst werden als die schlaue, listige, heimliche Veranstaltung der 
Priester als ein Anschlag auf die Gunst der Götter oder eine Über- 
listung der Gegner. Metaphorisch bezeichnet also vrjana das Opfer: 

a) speziell unter dem Bilde eines Fangnetzes oder einer 

Falle gedacht; 
b) allgemein: als List, Intrigue, Bann, Zauber, Heim- 
lichkeit = maya yajüasya. 
Zwischen a und b wird uns meist freie Wahl gelassen; der Aus- 
druck »Heimlichkeit« (man denke nur an Immermann’s Oberhof) 
dürfte sich zur Übersetzung am meisten empfehlen. Nur an einer 


unser Haus wird er kommen (c—d); denn ich habe seine Spur entdeckt und bin 
ihm nachgegangen (2a—b), obwohl auch die andern ihn gar zu gern haben möch- 
ten (c--d)«. 
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oder zwei Stellen ist der Vergleich mit dem Fanggarn durchgeführt. 
5, 54, 12: sám acyanlta vrjdnälitvisanlta ydt svdranti ghosam 
vitatam rtaydvah »Zugezogen werden die Opfernetze, 
wenn sie (die Marut) anstürmen. Die Priester (rtayu) brüllen ihr 
(als Fangnetz) ausgespanntes Geschreie. vztata ist aus der oben 
erwähnten Verbindung mit j@/a zu verstehen, zugleich bedeutet es: 
»gedehnte, »weit reichend«; vgl. auch dyamı ghosah 7, 23,2. sam-ac 
wie sam-vyå in sam vivye vrjanam 1,173,6. Der Sinn von 5, 54, 12 
c—d ist also: wenn die Marut erscheinen, suchen alle Priester sie 
durch ihr Geschrei einzufangen. 

Während hier Gebet und Ruf der Priester mit dem Fangnetz 
selbst verglichen werden, scheinen sie an einer zweiten Stelle als 
die Lockspeise in demselben gedacht zu sein. 1,166, 14: 


yena dirghdäm Marutah rürcdvama 
yusmäkena pärinasa turasah | 

Z ydt tatánan vyjdne jdnäsa 

ebhir yajiüebhis tád abhisfim acyann || 


Zunächst glaube ich, dass adAisfi gegen P.P. als Compositum 
zu fassen ist (ähnlich schon Ludwig) von adki-yaj, das nach 6,47, 25 
»überopfern« d.h. über ein Opfer noch hinübergehen, überhaupt 
»übertreffen« bedeutet, in der dänastuti des Prastoka 6,47, 25: 


máhi rädho vigvdjanyam dädhanan 

Bharddväajan Sårjayó ably ayasta | 
»Der Sohn des Srüjaya (Prastoka) hat die Bharadväaja, die einen 
grossen allbekannten Lohn empfingen, übertroffen«, d.h. er hat ihnen 
mehr gegeben, als sie beansprucht haben. 

d-tan in 1,166, 14 vergleicht Ludwig ohne Resultat mit adhya- 

tana TS. 3,4,6,1, obwohl das eine das andere erklären hilft. &-tan 
ist wörtlich unser »anzetteln«. Es bezeichnet eigentlich den Zettel 
(tantra) irgendwo befestigen, und dann überhaupt »befestigen«. 
fantum & tanvate divi RV. 1,159,4; und bildlich vom Opfer: agnir 
divi havyam Z tatâna 10, 80,4. yathalsa puruse chayaitasminn 
etad atatam »wie der Schatten am Menschen befestigt ist, haftet« 
Pragnop. 3,3. In 1, 166, 14 drückt -fan jedenfalls irgend eine 
listige Machination aus, und zwar entweder allgemein (vgl. oben b) 
etwas »anzettelnse oder wenn vrjana hier die spezielle Bedeutung 
(vgl. oben a) hat, das Befestigen der Lockspeise, »ködern«. Fine 
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sichere Intscheidung lässt sich nicht treffen. abhi in abhAya-tan 
hat denselben Sinn wie in abAt-ya7, also »überlisten« (nach Reihe b, 
sieh oben p. 147). In TS. 3,4,6,1 f. wird erzählt, dass einstmals 
die Asuras den Göttern im Opfer alles nachmachten (also auch 
ihnen die Stange halten konnten). Da erfanden (afagyan) die Götter 
die Abhyätänasprüche, an abhyatanvata »sie überlisteten sie« (Säy.: 
varikriya‘). 

Darnach übersetze ich 1, 166, 14: »Damit wir, o Marut, lange 
die Oberhand behalten durch eure Überlegenheit (?), ihr schnelle, 
möge es mir gelingen, das was die Leute? in ihrer Heimlichkeit 
anzetteln (oder in ihrem Fanggarn als Köder befestigen) zu über- 
opfern d. h. zu übertrumpfene. ot wird von dem infinitivischen 
abhistim regiert. 

vrjana (im Sinn von a oder b) heisst avara (2, 24, 11. 9,96, 7) 
oder avama (1, 101,8), weil es auf der Erde ist, ebenso manusa 
1, 128,7. Soma, der beste Köder für die Götter, wird darin ge- 
presst 9,77,5; er hält darin Wacht 9, 82,4; vgl. auch 3, 36,4. Er 
heisst darum auch vrjanasya räja 9,97, 10 (cfr. ib. 23 vrjanyasya 
raja), ebenso vrjanasya gopä 1,91, 21, wie er 9, 73,8 rlasya gopä 
genannt wird. V. 8 und o dieses Liedes sind noch cine weitere 
Stütze meiner Auffassung. Wir haben dort bei einander dic Be- 
griffe karta »Fallgrube«, das vitata tantram, die maya und noch- 
mals karta. Die Priester selbst nennen sich in I, 101, 11 in richtiger 
Selbsterkenntnis vrjanasya gopah »die Wächter des Opfernetzese. 


1, 51,15: asminn Indra vyjáne sarvavirah 
sındt süribhis táva gdrmant syama 


»Bei dieser ‚Heimlichkeit‘ möchten wir, o Indra, heil samt den 
Herren in deinem Schutze? sein.« Der Hintergedanke, dass wohl 
die Rivalen ihnen ähnliche vrjanani stellen könnten, wie sic selbst 
I Vgl. deutsch: seinen kriegen«. 

3? Gemeint sind die Concurrenten; vgl. auch oben p. 144 Note 1. 

3 In dem Begriff »Llinterhalt« d. h. dem Ort, wo man andern auflauert und 
selbst Deckung sucht, kreuzen sich die Worte vrjana — garma, resp. varıtha (Schutz, 
Deckung). Vgl. 10,61, 17: sam yan Miträvaruga rie ukthaih -- varuthaih. Ein 
garma der Götter heisst der Opferplatz auch 1, 142, 5: vräje devavyacastamam in- 
dräya garma. Zu zrëie ist zunächst aus a—b arhi zu ergänzen. Zu gleicher Zeit 
schwebte aber dem Dichter wohl auch die andere Bedeutung von vyj in zyjana, resp. 
die Gleichung vyjana — garma vor. Vgl. auch unten zu RV. 3, 1, 1. 
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jenen, mag die Bitte um Indra’s garman eingegeben haben. sar- 
vavira ist nach den Stellen nicht »vollzählig«, sondern: »die Männer 
heil behaltend oder — erhaltend« ;! ebenso 1,105, 19: enängüsena 
vaydın indravanto ‘hi Syama vrjane sdrvavirah »durch dieses 
Lied möchten wir, im Besitz des Indra, bei der ‚Heimlichkeit‘ mit 
heiler Mannschaft gewinnen«. In 1,51,14 wird der stoma »Sang« 
mit dem Thürpfosten verglichen; das tertium comparationis ist wie 
bei vrjana das Festhalten der Götter. 

Geradezu unfreiwillige Parodie ist es, wenn statt der Worte 
RV. 10, 42, 10: vayám räjabhih prathamä dhänäny asmäkena vr- 
Jänenda jayema »wir wollen durch unsere ‚Heimlichkeit‘ mit unse- 
ren Königen die ersten Preise ersiegen« in AV. 7,50,7 die Va- 
riante: drisfäso vyrjanibhir jayema »unbeschädigt durch (anderer) 
Listen« erscheint. Die Stelle 10, 42, 10 führt noch auf ein weiteres 
Synonymon von vrjana, nämlich abhiyüugvan 6,45, 15 — asmä- 
kenabhiyugvana!|jesi jisno hitdm dhdnam ; Indra wird aufgefordert, 
zum Sieg im Wettkampf zu verhelfen. adAiyugvan kann hier un- 
möglich »Gegner, Widersacher«e oder »Angreifer«e bedeuten. Es 
hängt allerdings mit gë? auf das engste zusammen. Der Unter- 
schied ist nur der, dass abAiyugvan an dieser Stelle »die listigen 
Anschläge, die von uns und zu unserem Vorteil ausgehen«, sind, 
abhti-yuj aber »die Anschläge, welche andere gegen uns schmieden«. 
Also: »ersiege durch unseren (der Priester) Anschlag, o Siegreicher, 
den ausgesetzten Preise. 

Agni wird in dem vrjana erzeugt (1,60, 3); er heisst 2,2, 1 
vrjanesu dhürsdd. Der Hauptsprecher, der durch die Macht seines 
Wortes die Götter zu bannen versteht, heisst vrjanesu karu? 
2,2,9. 34,7. 

Ausdrücklich der Zweck eines solchen vrjana wird angegeben 
in 10,63, 15: svasti nah pathyasu dhánvasu svasty àpsú vrjdne 
svarvati svasti nah putrakrthesu yonisu — Damit ist cinmal zu ver- 
gleichen 1,91, 21: svarsam apsäm vrjänasya gopäm und ferner 
die ähnlichen prägnanten Locative (»wobei cs sich handelt um:) 
im sechsten Mandala: 6, 19, 12 gärasatau — tdnaye góšv apsú; 6,25,4 


I wie Avestä Aaurva-fin. 

? karu ist überall der eigentliche Verfasser, Dichter des Liedes; es gehört nicht 
zu 2kar, sondern ist mit ı $ru des klassischen Skr. identisch. Im Veda hat kar« 
die engere, im späteren Skr. die weitere Bedeutung des gr. noytz. 
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toké va gosu tanaye ydd apsı vi krandasi urväarasu bdravalte; 
6, 31, I foke apsú tdnaye ca süre; 46,4 mahadhaned tanüsv apsı 
sürye; 66, 8 väjasalau toké va góšu tanaye — apslı. vrjäane svàrvati 
heisst also: »bei einer (Opfer-) Heimlichkeit, deren Zweck svar ist«. 

Die (Opfer-) H omlichkeit glücklich und mit Erfolg zu Ende 
führen heisst vrjank n pra-tar 7,61,4,' cfr. yajñam, manisam pra 
-lar 3, 17,2. 4,6, 1&@ vrjanäasu vikšu 10,15,2 ist »bei den l.euten, 
welche ein gutes® =) Garn haben, also die Pitaras anzuziehen 
vermögen«; cfr. Le vavarjuSinam 1, 134, 6. Ob hierher nicht 
auch suvrkti gchbén = 

Wesentlich dee, scheint vrjana mit verändertem Accent 
in 1,48,5 zu bedeuten: jarayanti vfjanam padvad tyata út påta- 
yati paksinah. Ich construiere etwas anders: »muntermachend alles 
Vierfüssige eilt sie ins (Opfer-) Garn, sie scheucht die Geflügelten 
aufe. Gemeint ist mit vrjanam dem Sinn nach dasselbe wie somino 
grhdm 1,49,1. Zu Padval vgl. vayag cf te patatrino dvipäc cá- 
fuspat 1,49, 3. 

Von diesem neutralen vrjdna zweigt sich ein masculines v7- 
Jana ab an den Stellen 1, 165, 15. 5,44, 1. 6, 35,5. 7,32,27 (dort 
ajüatah genannt) und darnach auch 10, 27,4. Der genaueren Bc- 
strmmung dieses masculinen vrjana muss eine eingehendere Unter- 
suchung von jiradanu (1,165, 15) vorausgehen. Es sei mir darum 
verstattet, dasselbe für cinen späteren Artikel aufzusparen. Mit der 
Geschlechtsdifferenz könnte wohl ein Bedeutungsunterschied ver- 
bunden sein. Unsere bisherige Untersuchung wird davon unberührt 
bleiben. 

Einer Begriffsverwandtschaft oder gar Identität von Skr. vr- 
jana und AV. veresena, an die ich früher selbst geglaubt habe, 
vermag ich nicht mehr das Wort zu reden. veresena muss aus 
dem Avesta selbst erklärt werden. Zu beachten ist auch, dass diese 
Wz. ai der Avestäsprache ganz abhanden gekommen ist. 

Um nochmals auf die Wurzel v77 zurückzukommen, so lassen 
innerhalb des Sanskrit die verschiedenen Abzweigungen sich in fol- 
gender Weise zu einem Ganzen gruppieren. 

Grundbedeutung®? ist: jemand in das Fangnetz, die 





I Der Zweck des rzjana ist dort nach dem Gegensatz zu c Nachkommenschaft. 
" Der Grundbegriff mag immerhin »einschliessen« (cfr. elpo) gewesen sein. 
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Falle bekommen. Daraus entwickeln sich, je nach der Art der 
Falle und des Fangens, die beiden Begriffsreihen: 


a) fangen, packen, festhalten, halten; abfangen, 
abhalten; 


b) »hereinlegen«, zu Fall bringen, zu Boden strecken, 
legen. 


Die unter a) gehörigen Stellen sind meist schon oben besprochen 
worden. PApmänam vrj »Übel abhalten«. Die gewöhnliche Be- 
deutung in den Br. ist »abspenstig machen«e. Nicht richtig ver- 
standen wurde bisher der Sühnspruch für einen illegitimen Sohn! 
resp. für eine untreue Frau (Gänkh. Gr. 3, 13,5. Man. 9, 20): yan 
me måtå pralulubhe vicaranty apativratäa | retas tan me pitå 
vrnktam mätur anyo "va padyata »Wenn meine Mutter liederlich 
war, durchbrennend, ihrem Gatten untreu, so soll (d. h. hätte sollen) 
mein Vater seinen Samen an sich halten ;® der andere (vgl. die Note) 
möge von meiner Mutter ablassen«. 

Bedeutung b): RV. 4, 7, 10 yad asya väto anuväli çocíh | 
vrnäkti tigmãm atasesu jihväm »wenn der Wind in seine Flamme 
bläst, dann klappt er seine spitze Zunge um in den Hölzern«. Die 
aufrecht stehende Flamme legt sich bei einem Luftzug zu Boden. 
Man braucht nur ein brennendes Licht anzublasecn, um zu sehen, 
was hier ot bedeutet. 

Sonst wird das einfache or mit darhis verbunden und ist 
synonym mit sér, strnati. vrktabarhis ist wie Say. richtig erklärt 
= stirnabarhis. Die jüngeren Ritualbücher wissen weder ctwas von 
dem Abdrehen des Grases, wie Roth oi erklärt, noch von dem 
Umwenden desselben (Grassmann s. v.). Und doch sollten ge- 
rade in solchen Fällen, wo es sich nicht um ein vereinzeltes Cere- 
moniell, sondern um einen festen Usus handelt, jene späteren Bücher 
zur Vervollständigung der unzureichenden Angaben des Rgveda 
befragt werden. Auch die Übersetzung »streuen« für s/r, »Streu« 
für darhis giebt ein falsches Bild, da wir mit Streuen den Begriff 


- — — en zm a 


! nicht: »Sohn eines Buhlene, wie Oldenberg übersetzt. anyafrakaramı be- 
deutet: illegitimen Ursprungs; der Comm. erklärt ayyajatah von einem andern (als 
dem rechtmässigen Manne, vgl. anyo des citierten Spruches) erzeugt. Derselbe Ge- 
brauch von anyu auch in anyagehaväsas Man. 9, 13. i 

* er hätte ein »zrdhvuretas« bleiben sollen. 
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des Herumwerfens ohne bestimmte Ordnung verbinden. barkis ist 
wohl im wesentlichen dasselbe, was später meist durch uça oder 
darbha ausgedrückt wird. Höchstens in den verschiedenen Species 
von Gräsern kann der Unterschied beruht haben. Ich verweise be- 
sonders auf Gobh. Gs. 1, 5,16: viçâkhâni prati lünah kufa barhih 
»bei ihrer Gabelung abgeschnittene Kugagräser bilden das Gar hire 
1,8,27: »von demselben Barhis eine Handvoll Kuga nehmende«. 
Bei allen dreien findet sich das Verb str: barhir ästirya Äc. 4, 2,15; 
darbhamustim strnoti Gobh. 4, 2,20; darbhan ästirya Gobh. 1,6, 13. 
7,1, darbhan samstirya Âp. G. 1,16; staranagesakugesu Där 2, 17,13; 
kuçân äslirya Pàr. 3, 5,2. Äcv. 2,8,15. Gobh. 4, 2,24. Synonyme 
Ausdrücke sind: fratisfhapya Gobh. 3,7, 21; barhir upäsyati Ait. 
Br. 2,11 (cfr. ib. Säyana’s Citat aus Äpastamba); darhir nidadhäti 
Vait. 7,20. Das heilige Gras wurde abgeschnitten (Gobh. ı, 5, 16. 
4, 2, 20), bisweilen die Wurzel darangelassen (Äsv. 2, 5,2. Gobh. 
3,7,21). Öfters wird eine bestimmte Anzahl von Halmen erwähnt, 
Äcv. 4,6,4; 21 Darbhahalme Gobh. 2,9,4. Dieselben werden sorg- 
fältig nach vorgeschriebener Ordnung (vgl. bes. Gobh. 1,7,9), ge- 
rade (rjavo darbhah Gänkh. 4,4,8), ohne sie durcheinander zu 
werfen (avidhünvan Äcv. 2, 5,2), meist in ganz bestimmter Rich- 
tung gelegt, mit den Spitzen nach Osten gerichtet (dies ist die 
Regel bei dem Götteropfer; vgl. Äcv. 2,8, 15. 3,2,2. 5,ıı. Cankh. 
1,8,2. Gobh. 1,6, 13. 7,1), nordwärts (Gobh. 2,6, 2.10. 7,3. 8,9), 
südwärts (Gobh. 4, 2,24). Diese Sitte lässt sich bis in den Rg- 
veda zurückverfolgen: 10, 110,4 Präcinam barhih pradiea prthivya 
västor asy vrjyate dere ahnam|vy ù prathate vitardm variyahı 
— »gen Osten zu wird das Barhis in der Richtung der Erde 
diesen Morgen bei Tagesanbruch gelegt; es breitet sich weit und 
weiter aus«. An einigen Stellen könnte man vyj mit »umbinden« 
deuten, da das Binden des Barhis später öfters erwähnt wird (vgl. 
Äcv. 1,10, 3). Doch spricht die eben citierte Rgvedastelle, noch 
mehr aber 6, 11,5 (vrje ha yan ndmasa barhir agnäu cfr. Tait. 
Br. 2,4, 3,2) dagegen. Ich übersetze also oi, sły mit »zu Boden 
legen, hinlegen«, avastirna, astirna mit »belegte, Pari-str (z.B. auch 
Âp. Gr, 12) mit »umlegen«. In RV. 1,63,7 nur vergleichsweise 
erwähnt (vgl. 7, 18, 11): barhir ná ydt Sudäse vftha vark. Lud- 
wigs Conjectur (III, 174) Sudasam statt Sudase ist vortrefflich. Bei 
vark ist zugleich an die andere Bedeutung in 6, 18,8. 26,3 (vgl. 
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p. 141) zu denken: »Als du jählings den Sudas in die Falle (und 
zu Fall) brachtest, wie man Barhis (zur Erde legt)«. 

In der Zusammensetzung hat vr7 vielfach die Grundbedeutung 
abgestreift. Hier nur einige wenige Bemerkungen. apa-vrj hat 
schon im ältesten Veda die übliche Bedeutung: »beendigen«. 
In AV. 10, 7,42 ist na apa vräjate wesentlich dasselbe wie das 
folgende na gamato antam. adhvanam apa vrj RV. 10, 117,7 
heisst: »den Weg, die Reise beenden«e. /ra-vrj hat schon im Rg- 
veda die rituelle Bedeutung von »ans Feuer setzen«e. I, 116, I: 
Näsatyabhyam barhir iva prá vrje »den Näsatya setze ich ans 
Feuer (nämlich den Milchtrank, den sie bekommen, gAarma), wie 
man Barhis — nämlich hinlegt«e. Auch hier werden die verschiede- 
nen Beziehungen von vyj in einander geschlungen. fra-vrj wird 
sonst von ġarkis in dem Sinn des einfachen or? gebraucht; cfr. 7, 2, 4. 

sam-vr] heisst »erwischen, einfangen«; RV. 10,61, 17: »die 
Mitra-Varuna durch Lieder« nach der für vrjana nachgewiesenen 
Metapher. 

svavrj ist einer, der sich hat einfangen lassen. RV. 10, 38, 5: 
svavfjam hi tväm ahdın Indra cucrdväananudamı vrsabha radhra- 
cödanam | prá muñcasva pári Kútsåd ih gahi kim u tvävan 
muskayor baddhá âsate »Ich habe gehört, o Indra, dass du dich 
hast fangen lassen, du, der sich nichts gefallen lässt und die Geiz- 
hälse breit schlägt, o Stier! Mache dich doch los von Kutsa und 
komme hierher! Einer wie du wird doch nicht an den Eiern ge- 
bunden festsitzen wollen?« Diesen Vers illustriert eine im Tänd. Br. 
erzählte Legende, welche ich dem ungläubigen Leser vorstehender 
Zeilen empfehlen möchte. Tänd. Br. 9, 2, 22: »Kutsa und Luca 
ricfen den Indra in Concurrenz.! Der Indra wandte sich dem Kutsa 
zu. Der band ihn mit hundert Riemen an den Eiern fest. Zu ihm 
sprach Luca: mache dich doch von Kutsa los, komme hierher: 
was wird einer wie du an den Eiern? gebunden festsitzen? Er zer- 
schnitt sie und riss aus. Kutsa erfand dieses Saman und rief ihm 
damit nach, da kehrte er zurück«. — Ist das Opferfangnetz eine un- 
indische Idee? 


{ auch hier wieder zi-Ava, das uns oben bei vyj begegnete. 


4 


? ägda. Diese Variante spricht gegen Ludwigs Erklärung von muškayor 
baddhak, ZDMG. 40,713. | 
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5 14. 
nirekaä, 

Die bisherigen Erklärungen befriedigen noch nicht. Zu be 
dauern ist, dass ein giric nicht zu belegen ist. Zweifellos ist dies 
das Etymon von nireka. Der beste und sicherste Führer ist aber 
bei dunklen Worten stets der Zusammenhang der Stellen und deren 
Parallelen. Man muss nur den richtigen Angriffspunkt zu finden 
wissen. Dieser ist bei xzzrek@ 7, 20, 8 mit der Parallele 8, 100, 2. 
Darnach ist zzre£d4 der Platz, den man einem andern der Ehre oder 
des Vorrangs halber einräumt, Ehrenplatz, Vortritt, Vor- 
rang. Nach alter Sitte ist der Platz dessen, dem man den Vorzug 
giebt, zur Rechten, daher daksinam: kr »rechts nehmen, zur Rechten 
sitzen oder gehen lassen«, ebenso Pradaksinit, pradakSinam. So 
stehen vollständig parallel 7, 20, 8: 

yds ta Indra priyo jáno dadagad 

ásan nireke adrivah sákhå te | 
»Wer dir als lieber Mann dient, der soll dein Freund an der be- 
vorzugten Seite (d.h. dein bevorzugter Freund) sein, o Stein- 
schleuderer« und 8, IOO, 2: l 


dadhami te mádhuno bhakšám dere 

hitäas te bhäagah suto astu somah | 

asac ca tvám dakšinatáh sakha me 

'dhäa vrträni janghanava bhüri'! 
»Ich gebe dir an erster Stelle den Trank des Süssen, der gepresste 
Soma soll dein fester Anteil sein; und du sollst mein Freund zur 
Rechten sein; dann wollen wir viele Feinde erlegen!« 

Der Gott wird an der bevorzugten Seite d. i. zur Rechten des 
Priesters sitzend gedacht, vgl. 2,43,1: ZJradaksinid abhí grananti 
kardvakh. 1,51,14: 

Indro acrayi sudhyo nireke 

pajresu stomo düryo nd yüpalı 

açvayúr gavyü rathayür vasüyür 

Indra id räyah kSayati prayantä 
»Indra hat sich jetzt niedergelassen an der bevorzugten Seite des 
klugen (Dichters): bei den Pajras ist der Sang wie ein Thürpfosten,' 


— — u a 


1 Über das tertium comparationis sieh oben p. 150. 
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der Rosse, Kühe, Wagen, Reichtümer verlangende. Indra schaltet 
als der Austeiler des Reichtums.« och etc. sind natürlich auf 
stoma, nicht auf Indra zu beziehen, vgl. 8, 78,9: kâmo gavyuh — 
agvayuh. 8,33, 2: 

svdranti två sute ndro 

vaso nireka ukthinah | 


»es schreien dich die Männer her zum! Soma, o Guter, auf den 
Ehrenplatz, die Sprüche Sprechenden.« 

Wie sich in 7,20,8 priyo und rireke entsprechen, so in 8, 24,4 
nirekam (hier Adjectiv) und Zriydm; denn der Freund, resp. der 
beste Freund hat den Ehrenplatz. In 8, 24, 3.4 wird das Wort auf 
das am höchsten geschätzte, bevorzugteste Kleinod angewandt. 


8,24, 3: sá nah stdvana bhara 
rayim citrdgravastamam | 
nirekd cid yo harivo vasur dadih || 
4: ä nirekdm utá priyám 
Indra darsi janänäm | 
dhrsatä dhrsno stavamana & bhara || 


»Gepriesen bringe uns herbei Gut, das glänzenden Ruhm bringt, 
welches? obenan steht, o Falbenherr, der du ein guter Geber bist. e" 

»Erschliesse uns das bevorzugte und liebe (Gut) der Menschen, 
tapfer, tapferer bringe es gepriesen herbei!« 

Wo es sich nicht gerade um den Ehrenplatz handelt, son- 
dern um den Vortritt in andern Dingen, fehlt uns im Deutschen 
die treffende Übersetzung. Wir müssen uns mit einem viel all- 
gemeineren »obenan, vorndran« behelfen. Der Sinn der dänastuti 
7,18, 23 ist, dass Vasi$tha in seiner neuen vierspännigen Karosse 
nun nicht mehr wie scine schoflen Collegen hinterdrein fahren muss, 
sondern ihm der Ehrenplatz, der Vorrang unter den Fahrenden 
eingeräumt wird: catväro ma Paljavanasya dänah smdddistayah 
krganino nirek€ — vahanti »die vier geschenkten Rosse des Pijavana- 
enkels (Sudas), die geschulten, mit Perlen behängten, fahren mich 
(jetzt) in vorderster Reihe«. 8,96, 3: Indrasya bähvör bhüyistham 
ojah girsann Indrasya krätavo nirekd sin Indras Armen ist die 


I oder »bei«e: die Männer sind bei dem Soma und rufen Indra zu demselben. 
? yo gehört zu rayi. 
3? vasur dadi auch 1, 110,7. 
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stärkste Kraft, in Indra’s Haupt ist die Klugheit obenan«; vgl. Erd. 
tavah — udbhidhah 1,89, ı und fanäüsu te krdtava Indra bhüra- 
yah 1,55,8. 

Ich würde also den Artikel zirekd so anordnen: nirekd Oni-ric) 
I. Subst. »bevorzugter —, Ehrenplatz, Vorrang, Vortritt« 7, 20,8. 
1,51,14. 8, 33,2. 7,18,23. 8,24,3. 96, 3.— 2. Adj. »eine bevorzugte 
Stellung einnehmend, bevorzugt« 8, 24, 4.— 7,90, 3 ist dunkel. 


Sr, 
Rgveda 3,1. 
I. Übersetzung. 


I. »Du hast mich zu deinem Somaschenken — denn dich ge- 
lüstet nach dem starken, o Agni — bestellt, dass ich vor den Weisen 
opfern soll. Bis zu den Göttern scheinend — während ich den Stein 
treibe und mich placke, o Agni — lass dir's schmecken.« 

2. »Wir haben das Opfer vorgeführt, das Lied soll gross 
werden, man soll ehrfurchtsvoll den Agni mit Brennholz bedienen: 
Sie beorderten Versammlungen der Weisen des Himmels; sie suchten 
dem Starken, der doch selbst klug ist, Luft zu machen.« 

3. »Freude erregte der Weise heiteren Geistes, von Geburt ein 
liebes Kind des Himmels und der Erde. Die Götter fanden den in 
dem Wasser schimmernden, den Agni in dem Werk der Schwestern.« 

4. »Es hatten den Liebling die sieben Töchter grossgezogen, 
nach Kräften den roten, der weiss zur Welt kommt. Sie liefen zu 
ihm wie Stuten zu dem neugebornen Füllen; die Götter betrach- 
teten den Agni bei seiner Geburt.« 

5. »Mit seinen leuchtenden Gliedern sich im Dunstkreis streckend, 
sein Inneres klärend durch weise Klärungsmittel, in Licht sich klei- 
dend überholt er die Lebenskraft der Wasser; er erprobt seine 
mächtige volle Grösse.« 

6. »Er ist in sie eingegangen, die nicht essen und doch nicht 
Schaden nehmen, in die Töchter des Himmels, die sich nicht klei- 
den und doch nicht nackt sind. Da empfingen die immer jugend- 
lichen Alten, die einen Schoss haben, die sieben Stimmen, eine 
L.eibesfrucht.« 

7. »Gelagert sind seine allgestaltigen geballten Massen im 
Schoss des Schmalzes am Quell der Wasser. Dort haben sich auf- 
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gestellt die strotzenden Kühe. Die Eltern der Kunstreichen sind 
die einander zugekehrten (Welten).« 

8. »Ausgetragen, o Sohn der Kraft, bist du aufgeblitzt, leuch- 
tende blendende Gestalten annehmend. Es regnen die Güsse von 
süssem Schmalz, da wo der Stier grossgezogen worden ist durch 
die Macht der Weisen.« 

9. »Des Vaters Euter hatte er gleich bei seiner Geburt ge- 
funden; es liess frei seine Güsse, seine Milchkühe (und) ihn, der 
sich vor seinen lieben Freunden versteckt hatte; vor den Töchtern 
des Himmels war er nicht verborgen.« 

10. »Sıe trug das Kind des Vaters und Erzeugers; er trank 
allein an vielen milchstrotzenden; der leuchtende Stier hat die 
beiden Geschwister zu Kebsen; behalte für dich, dass ihm auch 
zwei menschliche (Kebsen sind).« 

II. »Er ist grossgewachsen in dem weiten schrankenlosen 
Raum; die Wasser hatten den Agni (gross gemacht), denn ein 
berühmter Mann hat alles in Fülle. Er ruhte im Schoss des 
Weltlaufs als Hausgenosse, der Agni in der Arbeit der Schwestern. « 

12. »Er ist wie ein siegreiches Ross, im Zusammenstrom der 
Mengen, dem Sohn ein ersehnter Anblick; der Licht sprühende 
Vater treibt die Kühe aus, der (ihn) gezeugt hat. Der Spross der 
Gewässer, der Agni, ist sein männlichster Sohn.« ` 

13. »Den ansehnlichen Spross der Wasser wie der Kräuter 
haben die schönen Hölzer gezeugt, den vielgestaltigen; und auch 
die Götter --- sie waren ja darin einig — ehrten den teuren, kräf- 
tigen Neugeborenen. s 

14. »Die hohen Flammen begleiten den lichtsprühenden Agni 
wie helle Blitze; wie den heimlich in seinem Hause grossgezogenen 
in dem unermesslichen Stalle die Nektar milchenden Kühe.« 

15. »Und ich bitte dich, opfernd mit Opferspeisen, ich bitte dich 
um Freundschaft und Gunst inbrünstig. Mit den Göttern gewähre dem 
Sänger Schutz und behüte uns mit deinen heimischen Gesichtern.« 

16. »Als deine Hausgenossen, o kluger Leiter Agni, alle Kost- 
barkeiten erlangend und mit kinderreichem Erfolg fortzeugend wollen 
wir die feindseligen Gottlosen überwinden. « 

17. »Du wardst das Wahrzeichen der Götter, der beredte 
Kenner aller Weisheiten. Du beherbergst als Hausvater die 
Menschen; als Fuhrmann fährst du zu den Göttern richtig lenkend.« 
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18. »Im Hause der Sterblichen hat sich der Unsterbliche nieder- 
gelassen, als König die Sitzungen leitend. Mit fetttriefendem Antlitz 
ist er weithin aufgeleuchtet, Agni, der Kenner aller Weisheiten.« 

19. »Komm zu uns mit deiner lieben Freundschaft, der mäch- 
tige mit seinen mächtigen Hilfen eilig; schaff uns Reichtum massen- 
haften, ausdauernden und einen rühmlichen ehrenvollen Anteil.« 

20. »So habe ich, o Agni, deine alten Geburten dir, dem 
Altgewohnten, aufs neue erzählt. Diese grossen Kelterungen sind 
für den Stier bereitet. Von Geschlecht zu Geschlecht ist Jätavedas 
(auf den Opferherd) gesetzt worden. « 

21. »Von Geschlecht zu Geschlecht (auf den Opferherd) ge- 
setzt wird der nie Erlöschende von den Vicvamitras angezündet. 
In seiner des Heiligen Huld und glückbringenden Gnade wollen 
wir leben.« 

22. »Dieses Opfer, o Gewaltiger, bring uns zu den Göttern, 
o Weiser, es unter sie verteilend; spende uns, o Hotar, reichliche 
Nahrung, o Agni, eropfere uns grossen Verdienst.« 

23. »Als Labsal wende dem Bittenden aufs neue den viel- 
wirksamen Lohn einer Kuh zu; es werde uns ein leiblicher Sohn, 
der das Geschlecht fortpflanzt; diese Huld werde uns von dir zu teil.« 


2. Erläuterungen. 


Exordium ı ab, 


Strophe 1. Captatio benevolentiae des Gottes. Die 
Strophe enthält zwei Parenthesen, von denen die eine schon Lud- 
wig richtig erkannt hat, nämlich Zavasam vaksy agne und yufje 
ddrim camäye agne. Über ähnliche Parenthesen vgl. Aufrecht 
in Festgruss an O. v. Böhtlingk o 2 f. Auch sonst schliesse ich 
mich in der Erklärung der Strophe meist an Ludwig an. 

a) favds muss wegen des Accentes (vgl. yagds — yáças und 
andere Beispiele bei Lindner, A.N. p. 50) Adjectiv sein. Soma 
heisst hier /avas, wie 1,132,5 “gra, 1,23, I fivra. Auch 3, 32,9 
und AV. 11,1,14! ist Zavds Adjectiv, dagegen in RV. 3, 30,8 za- 
vdsa in ldvasa zu ändern von einem Subst. Z4vas »Kraft«, vgl. 
tivasvant. — vaksı nur noch 7,98, 2 2.sg. von vag, sonst zu oi, 


1 Hier ist wohl der Gatte gemeint. Der Vers hätte in ZDMG. 40, 709 be- 
rücksichtigt werden sollen. 
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vaksi heisst an beiden Stellen: »du hast Appetit nach«, beidemal 
ist Soma das Objekt. 7,98, 2: pêîtím id asya vaksi »du hast Appetit 
nach einem Trunk desselben«. Säy.: Zamayasva. — somasya ver- 
binde ich wie Say. mit vahnıim. — vidathe bier concret = »die 
Weisen« , über vzdatha sieh noch besonders. 

c—d) decha in der Verbindung mit di bedeutet: »hin-zue«, 
nicht: »her-zu«, accha didyat also einfach: »scheinend bis zu —«. 
acchä didyanah in 3, 15,5 ist s.v.a. »serleuchtend bis zu —«. 
dcechidra çárma jarıtah purüni devčňř dccha didyanah sumedhäh 
»die vielen sicheren Zufluchtsorte (= Opferplätze!) bis zu den 
Göttern erleuchtend als Weiser, o Sängere. didyanah in der Be- 
deutung »erleuchtend« auch VS. 17,66: viva äca didyanahı »alle 
Räume erleuchtend«; RV. 10, 20,4 abhrdm didyanah; 1,127,3 purü 
— didyanahı. 

Dagegen ist acchä di in dem kosmogonischen Lied 3, 55, 2 
im figürlichen Sinn gebraucht, wie unser »beleuchten«: 


vi me puruträ patayantı kämah 
gdmy dcchäa didye pürvyäni | 
samiddhe agnäv rlam id vadema 
mahdd devänam asuratvdm dou: 


»Nach vielen Seiten fliegt mein Sinnen;? mit Eifer beleuchte ich 
die alten Dinge;? bei entflammtem Feuer wollen wir die Wahrheit 
verkünden, die grosse einige Herrschaft der Götter.« 

tanva Jusasva wie yajasva lanvam 10,7,6; svayam yajasva 
tanva vrdhanah 10, 81, 5, überall reflexiv. 

Die abgerissenen Sätze malen die Ungeduld Aen s 

2. a—b) Fortsetzung des Exordium: alles ist parat, 
die Feier kann beginnen. 

a) präfc* bedeutet eigentlich: »sein Antlitz zukehrend, Front 
machend«; dann sentgegenkommend«, auch in der übertrage- 
nen Bedeutung des deutschen Wortes, »entgegen« (z.B. 10, 87, 9); 
Gegensatz ist pratyañc »sich abwendend« (vgl. TBr. 1,1,4,4 »den 
Rücken kehrend« vom Glück). Aus dieser Grundvorstellung hat 


I Säy.: »Opferhandlungen« ; über garman = Opferstätte vgl. oben p. 149 Note. 
" kämähk hier eigentlich »studia«. 

3 sürvyäagi hier im Sinn des späteren furägam. 

1 Vgl. auch Verf. in KZ. 30, 519. 
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sich die Bedeutung »bereit, willig« entwickelt. Zu unserer Stelle 
ist zu vergleichen 1, 18,8: dd rahnoti haviskrtim präßcam krnoty 
adhvardın | hötra devesu gacchati\| sund er bringt die Opferung 
zu stande; er macht die Opferhandlung fertig; das Opfer gelangt 
(durch ihn) zu den Göttern«, und 10, 101,2. — a—b besagen also: 
Die (als Person gedachte) Opferhandlung steht fertig und bereit da 
und kann ihren Anfang nehmen. Während derselben soll fleissig 
nachgeschürt werden. 


2c—ı4. Erster, mythisch-spekulativer Teil: Ursprung des Agni. 

2c—d: Beschluss der Götter, den (im Wasser und 
Holz!) versteckten Agni zu holen. 

c) Hier beginnt das eigentliche Lied, — Die Aufsuchung des 
versteckten Agni durch die Götter ist ein beliebtes Motiv der vedi- 
schen Dichter; vgl. Bergaigne ı, 108. Es genügt, einige wenige 
Stellen zu citieren: 1,65, ı »Ihm, der sich wie ein Dieb mit einem 
Stück Vieh weggeschlichen hatte, folgten die Weisen gemeinsam seinen 
Spuren nach; alle Götter umlagerten dich«e. 1,67,2 ser setzte die 
Götter in Aufregung (áma), als er sich versteckt hatte; es fanden 
ihn dort die sinnenden Männer, als sie die im Herzen geformten 
Sprüche aufsagten«. 10,51,3 »wir suchten dich an vielen Stellen, 
o Jäatavedas, als du, o Agni, in die Wasser und Kräuter ge- 
krochen warst«. 

Say. fasst dva als Ablativ; besser verbindet man es mit 
kavinam. Die divah kavayal wären dann dieselben wie die Asayahı 
saptá daivyah 10,130,7, die dort von der Suche nach Agni heim- 
kehren. gagasuh, nämlich die Götter selbst. 

d) Agni ist als Gefangener gedacht. gatum iš seinen Aus- 
weg (für sich selbst oder andere) suchen, Luft machen wol- 
len, aus Not, Bedrängnis, Gefangenschaft, also überhaupt s. v.a. 
befreien, erretten, helfen«, wie varıvah kar. Gleichfalls von Agni, 
welcher in das Holz gesperrt ist und nicht herauskommen kann 
6,6, 1: prá ndvyasa sdhasah sünum dccha yajfiena gâtúm áva 
icchämänah »vor (tritt der Priester) mit einem neuen ÖOpfer(lied) 
zum Sohn der Kraft, (ihm) Ausweg, Hilfe zu schaffen suchend«. 
5,30,7: atra dasasya Namuceh giro yád dvartayo Manave gatüm 
zcchan »als du damals des Däsa Namuci Haupt umdrehtest, dem 


! cfr. 10,51, 3: frivilfam -— upsv öJadhisu. 
II 
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Manu Luft machen wollend«e. .10,49,9: yudhä vidam Manave 
gatüm iStdye »durch Kampf fand ich für den Manu einen Aus- 
weg zu gewinnen«.! 1,80,6: mandäand Indro ändhasah sdkhibhyo 
gatum icchati »sich an dem Kraut berauschend sucht Indra seinen 
Freunden Luft zu machen«. Ähnlich ı, 112, 16. 4,18, 10: svaydpı 
gåtúm tanva icchdmäanam »der sich selbst einen Ausweg zu bahnen 
sucht«, cfr. Str. ı und 2 von 4, 18. 2,20,5: Só AÄngirasam ucdathä 
jujusvän brdhmä tütod Indro gäthm išņnán »dieser Indra, an den 
Sprüchen der Angiras Gefallen findend, übertraf noch ihre Gebete,? 
indem er Luft zu schaffen suchtee. Auch hier ist gatum iš von 
dem durch die Dämonen bedrängten Menschen gebraucht. 

3. Aen s doppelte Herkunft und zwiefache Auf- 
findung. Diese Doppelheit dient im ganzen Lied zu doppel- 
sinnigen Spielereien. 

a) mayo dadhe, nämlich den ihn findenden Göttern, das Gegen- 
teil von ame devan dhät in 1,67,2, dadhe also mit Säyana akti- 
visch zu fassen; ebenso 8, 39,4: tád tad Agnir vayo dadhe ydthä- 
yatha krpanydti | ürjähutir Vasünam cdmca yögca mdyo dadhe 
vigvasyai devdhütyai!| »genau so viel Kraft (Segen) verleiht Agni, 
als er Erbarmen empfindet; er, der den Vasus kräftige Opfergaben 
bringt, verleiht richtig und gut jeder Götteranrufung Glücke. — 
Über pútadakša sieh unten zu Str. 5. 

c) darcatam vgl. 10, 51, 3. 

d) Dass von den zwei Agni die Rede ist, deutet xv in c an. 
In d ist der irdische Agni gemeint, welcher durch die Arbeit der 
Finger (=Schwestern) aus dem Holze gerieben wird. 

4. Er ist schon gross bei seiner Geburt. 

a) Die Töchter sind sowohl dieWasser derWolken, wie die Finger. 





1 iX und vid die bekannten Complementärbegriffe.. Zur Construction vgl. ca- 
kartha karam ebhyak — pravantave 1,131,5. — Das PW. nimmt für i/i an zwei Stellen 
eine concrete Bedeutung an: »der Suchende, Nachgehende«. Es sind die Parallel- 
stellen 1, 143, 8: aprayucchann äprayucchadbhir Agne givcbhir nak fdyubhih pdhi çag- 
muih | ddabdhebhir ddypitebhir (A 'nimifadbhih pári pähi no jäh und 6, 8,7: adadahe- 
bhis táva gopdbhir išle 'smäakam pähi triSadhastha sürfn. ište ist beidemal abgekürzt 
für iffebhih und in 6, 8,7 von den Redaktoren fälschlich seines Accentes beraubt 
worden; ¿Jfa »geliebt, liebe. 

? {u in dieser Verbindung eigentlich: »bemeistern, stärker sein als (Acc.), über- 
treffen, überbieten« ; dieselbe Bedeutung in 2, 20, 7: sufrd yämsam ydjamänasya lütot 
sin jeder Beziehung übertraf er noch die Bitte des Opfererse. 
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b) gveta passt auf den Blitz wie auf das frischgeriebene Feuer. 
mahitva zu avardhayan; cfr. 7,97,8: dev? devasya Rödasi janitri 
Brhaspätim vavrdhatur mahitvä. 

c) Zur Stelle vgl. A. Weber, Über altiranische Sternnamen 
p. 10. Die dort vorgeschlagene Conjectur scheint jedoch nicht 
dringend geboten zu sein. Kenner des Tierlebens bestätigen die 
Wahrheit des Bildes; vgl. noch 1, 186, 7. 10, 75,4. 

5. Sein intensives Erglänzen in dem (Wolken-) 
Versteck. 

b) Das immer intensivere Leuchten des Agni in den Wolken 
‚wird hier als eine l.äuterung, Klärung dargestellt und zwar meta- 
phorisch unter dem Bilde eines inneren geistigen Klärungs- 
prozesses (kratum pů). Diese Fügung ist selbst wieder eine Me- 
tapher. ratum pú wird 8, ı2, It vom Priester, 8, ı3,ı von Indra 
gebraucht; 8, 53,6 wird gesagt, dass die Priester Indra’s ratum 
punate. Ebenso ist pútadakša zu erklären, denn ratu und dakša 
sind Synonyma. Zum Verständnis der Metapher. ist daran zu er- 
innern, dass für den Inder Klarheit, Helle intellektuell s.v.a. Ver- 
stand, Weisheit (Gegensatz /amas »Finsternis — Unwissenheit«) — 
wie deutsch sen klarer, heller Kopfe — psychisch s. v. a. innere 
Ruhe und Fröhlichkeit (Gegensatz fämisra »Dunkel — Ärger«) — 
wie deutsch »heitere — bedeuten; vgl. Pischel in B.B. 13,15. 
Die ganze Bedeutungsentwicklung lässt sich am besten an dem 
späteren Zra-sad veranschaulichen. pra-sad heisst ursprünglich »sich 
setzen«, von trübem Wasser (Ind. Spr. ? 442. 4369) »klar wer- 
dene, dann »heiter, gutgelaunt, fröhlich« ` endlich (jedoch seltener) 
»klar werden, vom Verstand (buddhi Ind. Spr. ? 6351). kratum, 
daksam pů kann also ebensowohl bedeuten: den Geist klar,! wie 
heiter machen und wird an den verschiedenen Stellen bald so, bald 
-so zu fassen sein. 

pú wird eigentlich von den sich klärenden Flüssigkeiten 
wie Soma, Ghrta (Buttermilch) gebraucht und bildlich auf die 
innere, geistige Klärung übertragen, vgl. 6, 10,2: ghrtdm ná çúci 
maldyah pavante. Umgekehrt aber wird diese metaphorische Klä- 
rung des Innern wieder auf die wirkliche Klärung des gArta über- 
tragen, von welcher die Metapher ausgegangen ist, vgl. 4, 58, 6: 





I vgl. 9, 67, 26: Agne dákšaih funêhi nah. 
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samyák sravanti sarito nd dhena antdr hrdä mänasa püydmänäh. 
Dieser Kreislauf der Metapher ist echt vedisch. Mit einer ähn- 
lichen Doppelmetapher wird in 3,5 das sichtbare Heller- und Glän- 
zenderwerden des Aen als eine innere Verklärung dargestellt. 

In Javitraih wird das dem Soma entlehnte Bild festgehalten. 
Wie bei der Somabereitung, so wird auch für die geistige Klärung 
eine bestimmte Vorrichtung (pavitrâni) als notwendig gedacht. 
Weil dieselbe aber keine gewöhnliche sein kann, bekommt sie den 
Zusatz Zavibhih, wodurch ihre höhere geistige Natur charakterisiert 
wird. Ebenso heissen die Thore des Opferplatzes, die eben keine 
gewöhnlichen Thore mehr sind, in TS. 5, 1, 11,2 #avi. Diese ima- 
ginären Läuterungsinstrumente befinden sich in den Wolken und 
läutern dort auch die Wasser, bevor dieselben als lautere Regen- 
wasser zur Erde fliessen: 3, 31, 16 


apde cid ešá vibhvo damünah 
prá sadhricir asrjad vigvaccandrahı | 
mädhvah punanäh kavibhih pavitraih 


»Auch die Wasser, die reichlichen, die an einer Stelle angesammel- 
ten allglänzenden liess der Hausherr (Indra) laufen, die süssen, die 
durch weise Klärungsmittel geklärten. « 

c) pary ayuh sc. asti: pari-as überholen, übertreffen; cf. 1,61,8. 

d) må, wie sonst mit 076 (sieh PW.) verbunden, »seine Kraft 
messen, erproben« d.h. zeigen, wie gross sie ist. 

6. Wie die Wolken ihn empfangen haben. 

a) Gemeint sind die Wolken. 

d) vanihı »Töne«x = »Donner«e und dies synekdochisch für 
»Wolke«; so auch Val. 11,3: madhva krmim duhate saptd vänih 
»die sieben Töne lassen die Wolke des Süssen fliessen«. 

7. Die blitzschwangeren Wolken sind aber eigent- 
lich nur seine Ammen, die wahren Eltern des Agni 
‚sind Erde und Himmel. Die ganze Strophe lässt sich aber 
auch auf den irdischen Agni deuten; vgl. das zur nächsten Strophe 
Bemerkte. 

a) sayıhätah »die Wolkenmassen« (resp. »der Holzstoss«), Säy. 
ganz richtig JuRjibhütah; vgl. samhata meghäah Var. BS. 22, 8; 
saphatamürtayah payodah ib. 19,8; samhanty apo divyah märu- 
Zah Sugr. 1, 264, 18. 


u. e 
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c) Der Aorist hier und im folgenden ganz im Delbrückschen 
Sinn (Syntax p. 280). Die Kühe können ebensogut auch auf die 
Ghrtatränke gedeutet werden. 

d) Zugleich Anspielung auf die Reibhölzer. 

8. Er fährt als Blitz aus der Wolke und der Regen 
stürzt ihm nach. Zugleich wird das kunstvolle Doppelspiel mit 
beiden Agni fortgesetzt. Die ganze Strophe ist auch auf den 
irdischen Agni, der am Reibholz hervorleuchtet und mit Ghrta be- 
gossen wird, deutbar. 

d) Die Kavi, deren Kunst man seine Geburt verdankt, sind 
die Götter resp. Priester, nach der bekannten symbolischen Identität 
von Göttern und Priestern (vgl. deva). 

9. Das Blitzfeuer. 

a) Der Blitz scheint unmittelbar nach seinem Aufleuchten 
wieder in der Wolke zu verschwinden. Bildlich wird das so aus- 
gedrückt: er fand gleich bei der Geburt (Janusa) das Euter (= Wolke) 
seines Vaters (= Himmel), welcher ihn samt dem Regen aufs neue 
herabsendet (b—d). 

b) asrjat, Subjekt ist der Vater (=Himmel). asya des Euters. 

c) Es ist nochmals asrjat zu supplieren. guha mit Instr. wie 
guha vahnibhih 1,6,5 und guha girä 10, 22, ı (sieh p. 128). Ebenso 
werden parokšam, paroksät »heimlich vor« mit Instr. verbunden, 
Speijer, Sanskrit Syntax p. 128 n. 2. Die lieben Freunde sind dic 
Götter, die ihn gesucht; nur die Töchter des Himmels (= Wolken) 
kennen sein Versteck. 

10. Seltsame Verwandtschaftsverhältnisse.! 

a) babhre ist der weiblich als Mutter gedachte Himmel, im 
Gegensatz zu dem männlichen als Vater vorgestellten. a—b sagt 
also: Der Himmel ist zu gleicher Zeit Vater und Mutter des 
Agni. c—d) Agni ist aber zu gleicher Zeit der Mann (Stier) von 
Himmel und Erde; diese sind seine Concubinen; vgl. 3, 6,4 und 
10, 11,6, wo Agni geradezu Buhle seiner Eltern (pżtarå) genannt wird. 

d) Das Geheimnis, das der Dichter für sich behalten will, ist 
die genaue Analogie zwischen dem irdischen und himmlischen Agni. 
Auch der irdische hat zwei Concubinen, die Reibhölzer. mmanušya 
»menschliche = was von Menschen gebraucht wird, wie vdsu ma- 


! Dieselben sind zum Teil hermaphroditischer Natur; cfr. darüber Bergaigne 
1,236. 2,99 und 2,6. 
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nusy@& 2,23,9. ni-pa sein Geheimnis bewahren«, auch 10, 177, 2 
von den göttlichen Mysterien gebraucht. 

(rt. Nochmals der himmlische und der irdische Agni. 

a—c ist wiederum doppelsinnig gehalten. Der weite Raum 
ist der Luftraum oder hyperbolisch die Vedi. 

a) vavardha intransitiv wie 5,2,2. b) ĝpô Agnim ist ellip- 
tisch; aus dem vorigen ist avardhayan zu intellegieren. Die Worte 
yardsah sám hi pürvih kehren genau so in 10, 46, 10 wieder und 
waren wohl sprichwörtliche Redensart. 10, 46, 10: 


yám två dei dadhire havyavčham 
purusprho mãnušáso yájatram | 

sa yğmann Agne stuvatd váyo dhah 
prá devayán yardsah sám hi pürvih| 


»Du, welchen die Götter zu ihrem Opferfahrer, die vielbegehrenden 
Menschen zu ihrem Heiligen machten, du mögest, o Agni, dem 
Sänger bei seinem Gang Kraft verleihen; siegen soll der Gottes- 
fürchtige, denn ein berühmter Mann hat alles in Fülle«. 
Es handelt sich in 10,46 um ein Wett- und Preisdichten der Priester. 
Der devayán ist eben der Kavi, welcher hier um den Sieg bittet. 
Der letzte Päda enthält zwei elliptische Sätze. pra sc. astu, sam 
sc. santi;‘ davon ist yaçásas als Genit. poss. abhängig zu machen. 
Der berühmte Mann (açás) ist in 3,1 Agni, in 10,46 der Priester, 
falls er den Preis davonträgt. — Über yaman vgl. Pischel, oben 
p. 97; cfr. auch eti prá hót 1,144, 1. 

Die substantivische Natur? des fem. plur. púrvih hat schon 
Roth im PW. erkannt. pürvih heisst: »Mengen, Haufen, ganze 
Haufen«e, öfters fast adverbial: »haufenweise, massenhaft«. 
Sayana ergänzt stets ein Substantiv, dem Sinn nach fast immer 
zutreffend, aber in dieser Spezialisierung nicht nötig. 

4, 17,11: sám Indro gä ajayat sám hiranya sám açviyã 
Maghávå yó ha púrvřh »Indra hat Kühe erbeutet und Gold, der 
Maghavan, welcher Rosse (erbeutet hat) ganze Massen«. Say. 
ergänzt çatrusenåh. 10,29, 8: vyanal Indrah prtanah svoja äsmai 
yatante sakhyäya pürvih »Indra ward Meister in den Kämpfen, der 

! In Ind. Spr. * 6513 bedeutet sam-as zugleich sein, nämlich weise und cha- 
rakterfest. 

? wie z. B. apari. 
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starke. Scharen (d. h. scharenweise) wetteifern! (sie) um seine? 
Freundschaft«e. Säyana ergänzt wie oben. Ganz ähnlich 5, 35, 6: 
ugrdm pürvisu pürvydm hdvante väjasätaye »in Mengen rufen sie 
dich, den Gewaltigen, zu allererst, um den Preis zu gewinnen«. 

7,48, 3: Ze cid dhi pürvir abhí sánti casa viçvåâð aryd upa- 
ratati vanvan »denn sie beherrschen durch ihren Befehl ganze 
Scharen (Völker), alle Arier übertreffen sie an Überlegenheit«. 
Say. wie oben. 

Überhaupt dient prvêk zur Ausfüllung und Verstärkung des 
Verbums: 3,15,3 fvam nrcdksa vrsabhänu pürvih kršnísv Agne 
arusö vi bhahi »du männerschauender Stier strahle in den schwar- 
zen (Nächten) rot leuchtend Massen aus (d.h. massenhaft)«. Say. 
Jvalah. 10,68, 12 iddm akarma ndmo abhriyäya yah pürvir an- 
vanönaviti »dem Wettergott haben wir dies Compliment gemacht, 
der Massen nacheinander donnert«.? Säy. ergänzt rcas. In beiden 
Fällen ist das Verb mit anu componiert. In 6, 39,4 wird besser 
mit Say. direkt usasah ergänzt. u 

c) Über den Doppelsinn von riasya yoni vgl. Bergaigne 3, 230. 

d) Im Werk der Schwestern d.h. den Reibhölzern. 

ı2. Agni zugleich Vater und Sohn. Das Paradoxon,* 
dass Agni zu gleicher Zeit Vater und Sohn sei, wird im Rgveda 
mannigfach variiert: 

a) in Bezug auf die Götter. 1,69, ı bkúvo devanamı pitä 
pulrdah sán »du wardst der Götter Vater, der du ihr Sohn bist«. 

b) in Bezug auf den Priester. Der Priester gilt für den Vater 
des Agni. 5,3,9 dáva sprahi pitdram yódhi vidvän putro yas te 
sahasah sna ühe »befreie deinen Vater, bewahre ihn, du Wetser, 
welcher auch für deinen Sohn gilt«. Säy. fitaram: yajamanam. 
Im folgenden Vers nennt sich der Priester gleichfalls on: Air? 
‚näma vändamano dadhäti pitä vaso yddı táj jošáyåse »schmei- 
chelnd® giebt der Vater (dir) viele Namen, o Guter, wenn du daran 
Gefallen Dndeste 2, 1,9: 


I yat im Sinn von vi-vac, vi-hvä, oben p. 144. 

3 Säy. ganz richtig: asmä asyendrasya. 

3 wörtlich: »brüllt« ; cfr. stanayann iva dyauh 10,67,5 von Brhaspati. 

t cfr. Bergaigne 2, 103. 

8 oder »lobend«, vergleiche denselben Gebrauch von vand in 2, 33, 12 und 
Ys. 10,8. 
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tim Agne pitáram istibhir naras 
tväın bhraträya gdmya tanüricamı | 
tudm putró bhavasi yas te 'vidhat 
tvdın sákhå sugevah pasy adhfsah! 


»Nach dir, o Agni, (verlangen!) mit Bitten die Männer als ihren 
Vater, nach dir zur Brüderschaft, dem Selbstleuchtenden, mit Eifer. 
Du bist der Sohn dessen, der dir dient; als lieber Freund schützest 
du vor Angriff.« 

c) in Bezug auf seinesgleichen. So gilt der nachfolgende Blitz 
als Sohn des vorangegangenen in I, 164, 32: yá im cakära nd só 
asyd veda yá im dadárça hirug in nú tásmåt | sa måtúr yona 
pdrivito antar bahuprajä nirrtim ä viveca »wer ihn erzeugt hat, 
der kennt ihn nicht.” Wer ihn gesehen, dem ist er im Nu ent- 
schwunden. Im Schoss seiner Mutter verborgen viele Nachkommen 
erzeugend ist er in das Nichts aufgegangen. Vgl. oben die Be- 
merkung zu Str. 9. 

Schon der Inder hat auf diese Weise das Problem fertig ge- 
bracht, dass Agni sein eigener Grossvater sei, cfr. 6, 16, 35. 

In 3,12 ist der Sohn der irdische Agni, der Vater der himm- 
lische, in specie die Sonne, wie aus 7, 81, 2 sich ergiebt. Dort 
findet sich auch die Ergänzung zu dem elliptischen Satz in c, näm- 
lich srjate: 7, 81,2 úd usriyah srjate Süryahı saca »der Sonnen- 
gott treibt zugleich seine Kühe (= Strahlen) aus«. 

a) akra: sämtliche Erklärungen befriedigen nicht; Say. etymo- 
logisiert mit wenig Glück. Die einzige Anknüpfung giebt ı, 189, 7: 
marmrjenya ufigbhir näkrah »der von seinen Heischern fleissig 
geputzt werden muss? wie ein akra«. Nun heisst in 2, 10,1 das 
Ross marmrjenya: »(Agni) ist ein fleissig zu putzendes preiswertes 
Ross«. mrj wird im Veda mit Vorlicbe vom Putzen des Pferdes 
gebraucht. Ich vermute darum, dass akra ein weiteres Synonymon 
für Ross ist. dadhri sonst »tragend«, kann hier nur zu der spe, 
ziellen Bedeutung von Air »gewinnen«, »siegen« (vgl. p. 119) ge- 
stellt werden, also »gewinnend«; wie vaj? krtoyah 6, 2, 8. 

4,6, 3: úd u svárur navaja näkralh paçvó anakti »der Pfosten 


! rüjate aus der vorigen Strophe zu ergänzen. 
2 d.h. »kann ihn nicht mehr schene. 
? marmpjenya ist, wie oft bei Vergleichen, doppelt zu denken. 
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schmückt'! sich mit den (daran gebundenen) Tieren, wie ein junges 
Ross« (ein abgekürzter Vergleich). 

In ro 77, 2 lässt schon der Parallelismus ein Tier erwarten: 
divds puträsa etä nd yetire| Ädityäsas té akrä nd vávrdhul »des 
Himmels Söhne (Marut) marschieren wie Antilopen; die Aditisöhne 
sind stark geworden wie Rosse«. In 1, 143, 7 heisst Agni schlecht- 
weg akra. 

samithe mahinam doppelsinnig: im Zusammenstoss der Heere 
und im Zusammenfluss der Gewässer (Regen oder Ghrta). 

13. Wieder andere Vaterschaft. 

a) Sollen wir hier allein ein feminines vanå annehmen? Ich 
versuche mit dem Neutr. vana auszukommen. vana ist Neutr. pl. 
mit dem Verbum im Singular (Delbrück, Altind. Syntax p. 83); vgl. 
vaneja von Agni 10,79,7; tvám vänebhyas tvdm öSadhibyah — 
jayase 2,1,1. 

Da hier auch vom apam garbhah die Rede ist, so ist aller- 
dings vana auch auf die Wolken zu beziehen, aber eben nur im 
übertragenen Sinn, sofern die Wolken als Feuerzeuge gleich den 
Reibhölzern gedacht sind (cfr. oben p. 115. Bergaigne 1,103). 

14. Vergleich des irdischen mit dem himmlischen 
Agni. 

c—d) Hier nochmals Jeng sacanta zu denken. Das Sub- 
jekt ist duhanah; die Kühe sind einerseits die Ghrtaspenden, an- 
dererseits im Bild die himmlischen Wasser. 


. 15— 19. Zweiter, praktischer Teil: Bitten an den häuslichen Agni. 


16. a) Zu upaksetar ist auch Avestä upasiti in Yasht 13, 30 
zu vergleichen. | 

17. c) Warum soll Zrati-vas Caus. etwas anderes als im klas- 
sischen Sanskrit bedeuten? Das giebt doch allein einen guten Sinn. 
damünas ist nicht sowohl »Hausfreund«, als »Hausvater«. 


20—23. Schluss: Rückblicke. 


20. »Kelterungen«, vgl. Str. ı. 
22. rdräna (selten rarapd): Nur 5, 33,8 wird rarana passi- 
visch gebraucht in einer dänastuti; sonst ist es stets aktiv und zwar 





! ud-añj wörtlich: »sich als Schmuck anlegen«. 
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bald mit, bald ohne Objekt, bald in einer allgemeineren, bald in 
speziellerer Bedeutung. Letztere gewinnen wir aus 5, 77,4: yó 
bhüyıstham Näsatyabhyamı viva canıstham pitvó rárate vit- 
bhäge. rå bezeichnet hier das Austeilen, Vorlegen, Vor- 
setzen beim Essen: »wer für die Näsatya das meiste auffährt, 
ihnen bei der Austeilung der Speise das beste vorlegt«. 8, 31, 2: 
puroläcam yo asmai söomam rärata ägiram »wer ihm Reiskuchen, 
Soma, Milch vorsetzt«. rarana bedeutet darnach: »austeilende« 
mit dem Nebenbegriff des Reichlichen, »reichlich vorlegende, 
überhaupt »reichlich schenkend, freigebig«e. | 

I. in spezieller Bedeutung: a) mit Objekt 6, 23,7 sá no bodhi 
puroläcam rdranah piba tú somam gorjikam Indra; »verteile' du 
unseren Reiskuchen, trink aber (selbst) den milchgemischten Soma! « 
b) ohne Objekt 5, 41,8 abhi vo arce posyäavato nn Västos patım 
Tvášļâram rdranah sich singe euch herbei, die Gedeihen geben- 
den Männer VästoSpati, TvaStar, (ihnen) reichlich vorsetzend«. Eben- 
so 3,1,22. 4,1,5. 

2. allgemein: a) mit Objekt »schenkend« 10, 169,4 máhyam 
etă rdranah »mir diese (Kühe) schenkende. AV. 7, 115,2 vásu 
no räränalı; auch RV. 4, 36,9. 10, 183,1. 98,7. 2,32,5. b) ohne 
Objekt »sich durch Geschenk revanchierend, belohnend, freigebig, 
mit offenen Händen«: 4,2, 1O ydsya tvdam Agne adhvardmı jújošo 
devó märtasya shdhitam rarkınah »an wess Sterblichen ordentlichem 
Opfer du Gefallen findest, o Agni, reichlich spendend (als Revanche)«. 
Damit ist zu vergleichen AV. 7,20,2: Jusdsva havydm Ahutanı 
prajäm devi rarasva nah. RV.5,43,13: & dharnasir brhaddivo 
rdrano vigvebhir gantv ömabhir huvanalı. Ebenso FH, 117, 24. 
10,61, 15. 3,4,9. 

23. Bezahlung für das Lied und Lohn. 

sanım goh, die daksına. | 

c) fanaya »des Vaters Geschlecht fortsetzend«, vijavan »sich 
selbst wicder fortpflanzend«. 





! nämlich unter die andern Götter. sam-rå heisst darnach »sich mit jemand 
in die Speisen (Acc.) teilen«, 10, 15,8: bhir Yamdh samrarauo havřmši »mit diesen 
(Vätern) sich in die Opferspeisen teilend«. 
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S 16. 
Viepala. 


Seit Roth s.v. Vigpala als Bedeutung des Wortes festsetzte: 
»N. pr. eines Weibes, welchem die Acvin das abgerissene Bein 
wieder anheilen oder durch ein ehernes ersetzen«, hat sich die Er- 
klärung wesentlich in denselben Bahnen bewegt. Ludwig (4, 28) 
sieht in ihr ein Weib aus königlichem Geschlechte und in Khela 
1,116, 15 ihren wahrscheinlichen Gegner, Myriantheus (p. 99 ff.) 
die Morgenröte, Bergaigne (2,489) die Sürya und damit auch 
die Morgenröte, »reine ou maitresse du monde et guerriere«. 
Die Stelle, die für die Auffassung der Virpala am wichtigsten 

ist, ist I, 116, 15: 

caritram hi ver iväcchedi parndın 

aja khelasya paritakmyayan | 

sadyó jangham äyasim Virpaläayai 

dhäne hite sártave práty adhattam ` 
Geldner hat oben p. 120 Anm. 2 hervorgehoben, dass die Wurzel 
dhan bedeutet sto start« und dhána »das um was man startete. 
dhánam dhä bedeutet überall im RV. »den Preis beim Wettrennen 
aussetzen«e, dhánam hitdm ist »der ausgesetzte Preis beim Wett- 
rennen«. Die Worte werden ganz ausschliesslich in diesem Sinne 
gebraucht; man vergleiche besonders 1,81, 3, die Lieder 6,45, 1—3. 
10—12. 13—15. 8,80,4—8. 9,53,2. 109,10. Überall ist hier nur 
vom Wettrennen die Rede und darauf allein weist auch sártave 
hin. Wie sarj ist »to starte (Geldner l. c.), so ist sar »to run 
a racer, So wird es 4, 38,6.9 von dem Rennpferde Dadhikrävan 
gebraucht und öfter. von den Wassern und Soma, wenn sie mit 
Pferden verglichen werden. Nie wird die Wurzel sar von Menschen 
gebraucht und schon daraus allein geht hervor, dass die Erzählung 
Sayana’s von dem Könige Khela, dessen Hauspriester Agastya und 
dessen Verwandte Vicpalä war, eine müssige Erfindung ist. Dass 
Frauen mit in die Schlacht zogen, ist sonst aus dem Veda nicht 
bekannt und es ist ganz unwahrscheinlich, dass eine Frau würde 
zu Fuss gekämpft haben, während die Männer in der Regel auf 
dem Streitwagen sich befanden oder ritten. Eine menschliche Frau 
war also Vigpala nicht, ebensowenig eine göttliche. Vigpalä war 
ein Tier, eine Stute. In 1, 118,8 erscheint sie in Gesellschaft 


172 Pischel, 


von lauter Tieren, der Kuh des Gayu und der Wachtel, welche die 
Acvins aus dem Rachen des Wolfes befreien. Wie sie in I, 116,15 
um den ausgesetzten Preis läuft, so heisst sie 1, 112, IO dhanasä 
sahäsramilha äjaü d.h. den Preis in dem Wettrennen davon tra- 
gend, in dem Tausende kämpften. Sie errang den Preis, um den 
Tausende sich bewarben. Ein dunkles Wort ist aflarvi in der- 
selben Strophe. Dass Roths Erklärung nicht richtig ist, werden 
meine Bemerkungen über athar? oben p. 99 ff. gezeigt haben. 
V’icpala wurde auch nicht von einer Lanzenspitze verwundet, son- 
dern das Bein wurde ihr völlig abgerissen, wie acchedi in 1,116, 15 
zeigt. Von einem Kampfe ist ja überhaupt nicht die Rede. Dass 
die Stute keine Priesterin sein kann (Grassmann), auch keine 
Lanzenkämpferin (Ludwig; cfr. 4,28), versteht sich von selbst. 
Das Wort bedeutet vielleicht »feurig«, wie auch wir sagen »ein 
feuriges Pferde, der Engländer xa fiery steed«, »a spunky horse«. 
Ebenso ist nicht sicher zu sagen, was ķŘelá in 1,116, 15 ist. Der 
Genetiv gehört zu @2jä, wie die Parallelstellen zeigen: 1,116,2 274 
Yamasya, 1,176,5 åjãv Indrasya, 9,66, 8 ajä V’ivdsvatah‘ und da 
überall von Göttern die Rede ist, so wird wohl auch mit #Aela 
irgend ein Gott gemeint sein. »Im Wettkampf des Indra« kann 
nur heissen »in dem Wettkampf zu Ehren des Indra«. äjäv Indra- 
sya entspricht dem klassischen /ndrotsave oder bhagavatahı Çam- 
karasya yatrayam u. dgl. Wir lernen aus diesen Stellen, dass 
Wettrennen zu Ehren bestimmter Götter stattfanden. Da nach den 
Lexikographen heli auch »Sonne« bedeuten soll, wie später vz- 
vasvant, so ist auch $elá vielleicht nur ein anderer Name des 
V’ivasvant, dem zu Ehren, wie die eben angezogene Stelle 9, 66, 8 
beweist, Wettrennen veranstaltet wurden.” Jedenfalls verbietet der 
vedische Sprachgebrauch in #hle/a einen Mann zu sehen und for- 
dert den Genetiv Ahelasya mit 4j@ zu verbinden. Aus Pdritakmya- 
yam ersehen wir, dass die Wettrennen am frühen Morgen statt- 
fanden, was uns auch 10, 63, 14 lehrt: Arte dhane prataryävanamı 
rdtham sanasim ä ruhemäa svastdye. In der Legende war nach 
1,117, II V’iepala mit Agastya verbunden. Gegenüber Ludwig 
(4, 36) muss daran festgehalten werden, dass zânena nur Eigen- 

! In 4,20, 3 ist aryá Locativ, in 4, 24, 8 aryds Nominativ sg. arye bedeutet 


sunter den Ariern«, aryás ist = Indra, der Arier xat’ Gorza, 
? Über sadanc Vivdsvatak vergleiche man unten $ 22. 
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name sein kann. Mäna aber ist identisch mit Agastya (Bergaigne 
2,394. Oldenberg, ZDMG. 42, 221) und für den Genetiv sinoh 
bleibt keine andere Erklärung als die bereits von Bergaigne 
(l. c. Anm. 2) vorgeschlagene, ihn dativisch zu fassen. Agastya 
flehte die Acvins für seinen Sohn an, sei es nun, dass diesem selbst 
oder dessen Patrone die Stute Vicpalä gehörte. Die Legende von 
Vicpalä war also etwa die folgende: Der Sohn des Agastya oder 
dessen Patron besass eine Stute, Vigpalä mit Namen, der bei einem 
Wettrennen zu Ehren des Vivasvant ein Bein abgerissen wurde. 
Agastya flehte die Agvins, seine bevorzugten Gottheiten (oben 
p. 50 ff.), um Hilfe an und diese setzten der Vicpalä ein eisernes 
Bein an, wodurch sie den Preis gewann. 

In der Deutung von dAanasä 1,112, 10 stimmen die Erklärer 
und Übersetzer nicht überein. Alle Stellen teilen sich in zwei 
Klassen. Zur ersten gehören I, 112, 7.10. 2, 10,6. 10,65, IO, zur 
zweiten 8, 3,15. 86,4. 10,67,7. An den Stellen der ersten Klasse 
bedeutet dkanasã »den Preis oder Reichtum gewinnend«, an denen 
der zweiten »den Preis oder Reichtum verschaffend«e. Roth hat 
bereits wesentlich das Richtige gesehen. | 


5 17. 
Rgveda 4, 54, 5. 


Das Bestreben, die vedische Zeit möglichst scharf von der 
klassischen zu trennen, ist nicht nur für die Worterklärung in vielen 
Fällen verhängnisvoll und irreleitend gewesen, sondern auch für die 
Deutung und richtige Erkenntnis der im RV. vorliegenden Mythen. 
Ich habe oben (p.71 ff.) zu zeigen versucht, dass die bisher völlig 
sinnlosen Strophen 10,61, 1—3 eine uralte indische Sage enthalten, 
die wir mit Hilfe des Mahäbhärata herstellen konnten. Das Gleiche 
gilt von RV. 4, 54, 5, eine Strophe, die die Übersetzer völlig miss- 
verstanden haben, Ludwig noch mehr als Grassmann. Das Lied 
4,54 ist an Savitar gerichtet. In Strophe 4 wird gesagt, dass nie- 
mand je es vereiteln kann, dass Savitar die ganze Welt erhält; 
was er auf der Fläche der Erde und an dem Gewölbe des Himmels 
schaffen will, das führt er auch aus. Daran schliesst sich Strophe 5: 


Indrajyesthän brhadbhyah pärvatebhyah 
ksäyan ebhyah suvasi pastydavatah | 


SIS; 


f 
Li y fi 
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yatha yatha paldyanto viyenira 
evaivd tasthuh Savitah saväya te, 
Das Verständnis der Strophe hängt ab von der Erklärung von 
viyemire und diese ergiebt sich aus 8,47,2: pakšã vdyo yathopari 
vy asme gdrma yacchata und 3: vy asme ádhi çárma tát paksä 
vdyo nd yantana. vi yam paksä wird also von Vögeln gebraucht 
und heisst »die Flügel ausbreitene, wie auch AV. 10,8,18. 13, 3,14 
viyatav asya paksau steht. Nichts anderes aber bedeutet auch 
viyemire an unserer Stelle; zum Medium vergleiche man 1, 166, 10: 
vdyo nd paksän vy ánu çríyo dhire. patdyanto viyemire heisst: 
»sie breiteten die Flügel aus, indem sie flogen« und wir haben hier 
die älteste Erwähnung der indischen Sage von den Flügeln der 
Berge. Ausführlicher findet sich diese Sage zuerst MS. 1, 10, 13, 
wo sie lautet: »Die Berge sind die ältesten Kinder des Prajäpatı. 
Sie waren beflügelt. Sie flogen fort und liessen sich nieder wo 
immer sie wollten. Da wurde die Erde schwankend. Indra schnitt 
ihnen die Flügel ab und befestigte die Erde mit ihnen (scil. den 
Bergen). Die Flügel wurden zu Wolken. Deswegen treiben diese 
immer zum Gebirge, denn es ist ihr Geburtsort.« Diese schöne 
Sage zieht sich durch das ganze indische Altertum. Die Haupt- 
stelle ist Rämäyana 5,7,40fl. 56,45 ff. ed. Gorresio und die Kunst- 
dichter spielen sehr oft auf diese Sage an; cfr. Stenzler zu Ku- 
märas. 1,20. Bollensen zu Vikramorvagi p. 317 f. B-R. s.v. paksa. 
Die ausführlichste Erwähnung im Präkrit ist Gaüdavaha v. 114 ff. 
Bollensen hat l.c. die Sage auch RV. ı, 32, 1 finden wollen: prá 
vakšánů abhinat párvatánâm. Daraus würde aber folgen, dass 
vakšánás nicht »Bauch«, »Höhlung« bedeuten kann, sondern »Flügel« 


bedeuten müsste, wie auch Rosen »alae« übersetzt hat. Ein Teil 


der Stellen, in denen vakšánás vorkommt, ist leider sehr dunkel, 
so dass es schwer ist, die Grundbedeutung festzustellen. 

Ich gehe aus von 3,30,14: máhi jyotir nihilam vaksanasv 
imä pakvdm carati bibhrati gaih. Dazu gehören 6, 72,4: Indrä- 
soma pakvdm duër antar ni gdvam id dadhathur vaksdnäsu 
und 10,49, 10: 'ahdm tád dr dharayam...sparhdm gavam üdhahsu 
vaksanäsv & mddhor mádhu. Es ist klar, dass vaksdnds hier 
überall »Euter« bedeutet; denn die vedischen Kühe haben ebenso 
wie die heutigen die Milch nicht in ihren Bäuchen getragen, son- 
dern in den Eutern, und dass die Kühe »Brüste« haben (Ludwig), 
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ist mir neu. Hdhahsu vaksdnäsu ist eine Verbindung von zwei 
Synonymen. Delbrück hat (Altindische Syntax § 32 p. 60) solche 
Verbindungen nur aus der Prosa belegt; sie finden sich aber auch 
im RV. häufig. Man vergleiche: 6, 47, 30 dbadlam öjo na ä dhah; 
10, 116,5 ugräya te sdho balam dadämi; 1,130,4 öjasa gdvobhir 
(Indra) majmäna; 1,141,6 kratva majınanä; 8,88,4 kratva çáva- 
sotd damsana; 3,2,3 bhänüna jyötiSa; 3,51,4 girbhir ukthail; 
5,42,13 medhäm giram; 8,27,5 rcä girã; 7,32,4 yuvam íd yutsü 
prtanäsu vahnayah; 8,8,22 prá vam stomah suvrktädyo giro var- 
dhantu; 8,2,25 viräya güräya; 2,19, 8 und oft sonst Zfam ürjamı; 
8,27,5 sddane pästye; 6,3,7 dhrdjasa pdtmanä u.s.w. Noch häu- 
figer sind die Fälle, in denen die Substantiva nicht direkt neben 
einander stehen, sondern unter dem Zwange des Metrums durch 
ein oder mehrere Worte getrennt sind, wie 5,57,6 sdha ójo bahvör 
vo balam hitdm, wo balam von den neben einander stehenden sdAas 
und öjas getrennt ist; 10, 87,25 dalamı vi ruja viryamı; 3,30, 22 
asmin bhäre nftamanı väjasatau u.s.w. Somit wird in 10,49, IO 
die Bedeutung »Euter« für vaksdras durch das daneben stehende 
üdhahsu erwiesen. Dasselbe ergiebt sich für 1, 134,4 djanayo 
Mariüto vaksdnabhyo divá & vaksdnabhyah, wenn man damit ver- 
gleicht Stellen wie 2, 34, 2 (cfr. 10) Rudrö ydd vo Maruto vfsä- 
jani pfenyah çukrá üdhani; 1,64,5 duhanty üdhar divyänı dëi. 
tayah; 9,107,5 duhand üdhar divydm; 10,45,3...Wwäa....nrcdksa 
idhe divo Agna üdhan; 10, 100, 11 fürndm üdhar divyám. Und 
nichts anderes bedeutet vaksdnas in 1, 32,1, wie sich aus 5, 32, 2 
ergiebt: /vdm utsar rtúbhkir badbadhanäl dramha üdhah parva- 
tasya vajrin. vaksanah parvalänam ist = dhah pärvatasya und 
1,32, ı gehört also nicht zu der Legende von den Flügeln der 
Berge. Die Bedeutung »Euter«e ist nun offenbar erst eine ab- 
geleitete; sie ist an vielen Stellen nicht passend. vakšánás wird 
auch von Frauen und Männern gebraucht. Von Frauen: RV. 5,42, 13 
ya (Rudra) ahanä duhitüur vaksdnasu rüpä minano akrnod iddm 
nah. Aus Stellen wie 3,29, II. 38,7. 9,70,4. 83,3. I0,5,3, sowie 
aus dem Zusammenhange, ergiebt sich, dass sinandh bedeutet 
‘»bildend«, »schaffend«, wie wohl auch räpä@ mindn 2,13, 3 zu ver- 
stehen ist. Ferner 10, 27, 16 gädrbhlam måtã súdhitam vaksanası 
dvenantam tusayanti bibharti und AV. 14,2,14 s vah Prajäm 
Janayad vaksanabhıyo bibhrati dugdhám ysabhasya retah. Von 
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Männern: AV. 9,4,1 säahasrds tvesd rSabhah payasvan vigva rù- 
päni vaksdnasu bibhrat; zunächst unbestimmt: AV. 7, 114,1 & te 
dade vaksanabhyah (sc. vdrcahı) und 9, 8, 16 yäs tirdgcir updrsanty 
arSanir vaksanasu te. Es liegt nahe, da vaksdnas »Euter« be- 
deutet, zu schliessen, dass es bei Frauen »Brust«, »Brüste« be- 
deuten müsse und so hat es auch Ludwig in 10, 27, 16 übersetzt, 
wie er ja auch den Kühen selbst Brüste zuteilt. Aber andere Stellen 
erheben dagegen Widerspruch und Ludwig übersetzt denn auch 
sonst im Anschluss an Roth »Leibeshöhlungen«, »Innerese. Auch 
diese Bedeutung aber ist, wie gezeigt, falsch an allen Stellen, wo 
von Kühen die Rede ist. Die Grundbedeutung ergiebt sich aus 
dem Ritual. 

Beim trtiyasavana des agniStoma hat die Frau des Opfernden 
eine Ceremonie zu vollziehen, die am genausten Äpastamba, 
Crautasütra 13, 15, 8—ı1, beschreibt. Es heisst dort: »Mit den 
Worten vigvasya te vigvavalah (TS. 3, 5,6, 2) lässt er (der zestar) 
die Frau (des Opfernden) durch den Udgätar, nachdem dieser Ac 
gesagt hat, betrachten und das wiederholt sich bis zum dritten 
stotra-Spruche dean devän (TS. 3,5,6,3) [8]. Die Frau giesst nach 
Osten oder Norden zwischen ihren Schenkeln Wasser aus, indem 
ihr rechter Schenkel nackt ist [9]. Einige sagen, sie soll es auf 
die Schenkel giessen [10] (cfr. TS. 6, 5, 8,6. Lätyäyana 2, 10, 16. 
Kätyäyana 10,7,4). Sie soll das Kleid hoch aufheben å vaksanä- 
nam äviskartoh. Es ist bekannt, dass dadurch ihr kecke (nicht 
schüchterne) Kinder geboren werden Ile Dasselbe wird von 
Bhäradväja gelehrt, wie aus dem Citate bei Ludwig 5,495 her- 
vorgeht: patni vaksana äviskaroti. Es ist sofort klar, dass va- 
kSanas hier nicht »Busen« bedeuten kann, wie Ludwig annimmt. 
Rudradatta erklärt es mit ärusamdhi, wie die Lexikographen 
das stammverwandte vanksana (n.) zu erklären pflegen. vaksdnäs 
ist aber nicht mit vanksara identisch, sondern es ist ein Synony- 
mum von yóni. å vaksananam äviskartoh heisst »bis die Scham 
sichtbar wurde, Das stimmt allein zu dem Zwecke der Ceremonie, 
der Frau kecke Kinder zu verschaffen. Aus TS. 6,5,8,6 ergiebt 
sich, dass das Ausgiessen des Wassers zwischen die Schenkel oder 
längs des Schenkels ! eine symbolische Bezeichnung des Beischlafs 


! Das heisst “rugä, nicht »unter Mitthätigkeit des Schenkelse (Delbrück, 
Altind. Syntax 8 91 p. 136). Das Beispiel gehört also zu $ 88. 
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ist, wie schon Weber gesehen hat (Ind. Stud. 10,391 Anm. 1), 
der nur in dem Zwecke der Handlung irrte, wie wir jetzt aus 
Äpastamba erfahren. Man vergleiche auch den Commentar des 
Sayana zu TS. 6, 5,8,6: arupradese srávitam jalam guhyaparyan- 
tam pravartale. Jetzt sind sofort alle bisher angeführten Stellen 
des RV. und AV. klar, auch AV. 9,4, Tt, ein Vers, der sich aus 
den oben p. 50 beigebrachten Stellen erklärt, cfr. auch RV. 1,146, 2. 
4,22,6. Dass AV. 9,8, 16 die vaksadnas nicht fehlen dürfen, ist 
klar; im nächstfolgenden Verse werden die gádås erwähnt, d.h. 
»der After«; denn gädäs ist nicht = »Gedärme«, sondern = klas- 
sischem guda. Wir ersehen daraus, dass dieser. Vers für Frauen 
bestimmt ist, wie auch AV. 7, 114, I. Diese Bedeutung von va- 
ksäanas wird bestätigt durch RV. 3, 33, 12. Dort heisst es von den 
Strömen: Z vaksdnah pradadhvam yatd gibham. Hier ist vaksdnäs 
=yöni in Strophe 3 und 4 und damit ist das Flussbett gemeint, 
wie man längst erkannt hat. Falsch verstanden aber hat man bis- 
her yöoni, das man auf das Meer bezog; Ludwigs Übersetzung 
ist unklar. Gemeint ist das gemeinsame Flussbett von Vipäg und 
Gutudri nach der Einmündung der ersten in die zweite. samandıı 
yónim ánu samcäranti heisst nicht »die zum gemeinsamen Ziele 
schreitene (Roth), »welche nach demselben Ziele laufen« (Kaes 
»das zu gleichem Schosse hin zusammen wandert« (Grassmann), 
»nach gehen sie zusammen gemeinsamer Stätte« (Ludwig), son- 
dern es heisst »welche zusammen in demselben Bette fliessen« und 
ebenso heisst in Str. 4 ánu yonim deväkrtam carantih »fliessend 
in dem gottgeschaffenen Bette«. Das zeigt ánu und Strophe 2 
samärane ürmibhih pinvamane. Somit ist auch hier vaksanas = 
yöni. Jetzt fällt auch Licht auf RV. 1, 162, 5 Zena yajħena svaram- 
krtena sviStena vaksdna d pruadhvam. Diese Stelle hat wohl 
hauptsächlich Veranlassung gegeben zur Aufstellung der Bedeutung 
»l.eib«, »Bauch«. Die Rede ist aber von lauter Priestern und es 
ist ganz unmöglich, dass diese mit dem Opfer ihre Bäuche gefüllt 
haben sollten. Ludwig übersetzt »füllet die Betten der Flüssc«, 
was sinnlos ist. Das Richtige ergiebt sich aus 6, 15,16 Agne viç- 
vebhih svanika devair ürnavantayı prathamah sida yonim .. 
savityd yajüdı naya. waksdnäs in 1,162,5 ist also = yónz d.h. = 
dem Platze, auf dem das Feuer auflodert, wo also auch die Opfer- 
butter u. dgl. hingegossen wurde. Für die häufige Verwendung von 
I2 
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yónř in diesem Sinne genügt es auf das PW. und Grassmann 
zu verweisen. Im Ritual führt diese Stelle ausser devayonı! auch 
den Namen guhya (Grhyäsamgraha 1,81 ed. Bloomfield; Karma- 
pradipa 1,7, ıı ed. Schrader mit Anmerkung p. 38). Man ver- 
gleiche noch 1,156, 3 ¿ám ... rtdsya gärbham pipartana und dazu 
das häufige r/dsya yonih. An diese Stelle schliesst sich die schwie- 
rige Strophe 5,52, 15 an: 


nü manvänd esam deväan dcchä nd vaksdnä| 
dân saceta süribhir yämagrutebhir afjtbhik || 


Da nur vaksänäs d.h. nur der Plural vorkommt, so muss vaksdnäa 
eine am Ende des Verses verkürzte Form sein gemäss Roths’Be- 
obachtung (cfr. oben p. 42 fl. 97). Weitaus am häufigsten sind Loca- 
tive verkürzt worden; auch hier ist vaksdna = vaksdnäsu und es 
bedeutet »auf der Feuerstätte« = yonau 6, 16,41. devčň ácchâ ge- 
hört nicht zu saceta, wie man zuerst geneigt sein wird zu glauben, 
sondern es steht parallel mit esa und gehört zu »zanvandh. Man 
vergleiche: 3,1,1 deväi dccha didyat; 3,15,5 dead? dccha didya- 
nah; 3,61,5 dcchä devim usdsam prá bharadhvam suvrktim und 
1,132,5 devää accha na dhitdyahı, wo na=nas zu lesen sein dürfte, 
wie auch 1,139, ı (oben p. 69). Ich übersetze nun 5, 52,15 unter 
Verweis auf die Untersuchung über dand oben o 100 ff.: »Indem 
er ihrer gedenkt, wie der Götter an der Feuerstätte, gehe er um 
Gaben an die Herrn, die man auf ihrem Zuge hört (oben p. 98), 
die freigebigen«. 

Es bleiben noch die zwei schwierigen Stellen 8,1,17 und 
10, 28,8 übrig. 8,1,17 handelt vom Soma: gavyä vdstreva väsd- 
yanta in ndro nir dhuksan vwaksdnabhyah. Es kann sich dies nur 
auf das Auspressen des Soma aus den Stengeln beziehen, das ja 
oft genug (Grassmann s.v. duh) mit dem Melken der Kühe ver- 
glichen wird. Der Stengel des Soma wird also, weil aus ihm der 
Saft gewonnen wird, mit dem Euter der Kühe verglichen worden 
sein. Das wird bestätigt durch AV. 5,5,7, wo eine Schlingpflanze 
genannt wird /omagavaksana, was nichts anderes heissen kann als 
»behaarten Stengel habend« und durch RV. 8, 31,9 sam üdho ro- 
maganı hata. Das üdho romagdm ist dasselbe wie romaçám (n.) 
RV. 10, 86, 16.17 d.h. die weibliche Scham, nicht das männliche 
Glied, wie die Übersetzer annehmen. romagam ist Accusativ und 
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hängt von nisedüsah ab; als Subjekt zu wzjfmbhatc ist kdprt zu 
ergänzen. romagdm niSad ist=inire feminam; man vergleiche auch 
romanvanlau bhedaü RV.9,112,4 und ajatalcmni. Somit ist auch 
hier vaksanas = üdhar = yóni. 

Endlich bleibt noch 10, 28,8. Ludwig (5, 497) bemerkt, 
dass es kaum einen dunkleren Vers im ganzen Rgveda gebe, ob- 
wohl der Wortlaut eigentlich gar keine Schwierigkeit biete. Er 
will in diesem fragmentarischen Stück eine Erinnerung an den Pro- 
zess der Urbarmachung des Landes durch Ausrodung der Wälder 
finden und ist nicht abgeneigt, sogar an Wasser- oder Pfahlbauten 
zu denken, indem er vaksdnäs auch hier mit »Strömungen« über- 
setzt. Das ist indogermanische Auslegung des RV.; viel richtiger 
hat Grassmann (2, 315) gesehen, dass hier ein Mythus vorliegt, 
nur ist derselbe nicht unbekannt, wie er meint. Die beiden Lieder 
10, 27.28 sind voll von Anspielungen auf indische Legenden und ` 
Rätsel, die zum grössten Teile uns kaum je werden verständlich 
werden. Der Versuch eine dieser Anspielungen aufzuhellen, wird 
im folgenden Paragraphen gemacht werden. Auch unsere Strophe 
ist wohl noch für das Verständnis zu retten. Sie lautet: 


deväsa ayan pararüfr abibhran 
vana vrecdnto abhí vidbhir ayan! 
ni sudrvamı dddhato vaksanasu 
ydtra kýpitam ánu tád dahanti | 


Es ist bekannt, dass nach den Vorstellungen des RV. die Götter 
Agni ebenso beim Opfer verwenden wie die Menschen, ja dass sie 
es gewesen sind, die zuerst Agni entflammt haben (Bergaigne 
1, 101 HL Bei diesem Opfer der Götter haben auch die Maruts 
mitgewirkt (Bergaigne 2, 381 ff.), die mehrfach neben den Göttern 
genannt werden (Bergaigne 2, 370f.). Auf dieses erste Opfer der 
Götter bezieht sich meiner Meinung nach unsere Strophe. Unter 
vidbhih sind, wie schon Grassmann richtig gesehen hat, die 
Maruts zu verstehen. Sie heissen märutir viçah (RV. 8, 12, 29), 
marütvatir viça (RV.8,13,28), viço marútåm (5,56,1) und häufig 
begegnen Sätze wie: Marúto vaí devänam virah (TS. 5,4,7,7. 
6,1,5,3); vid vai Marütah (TS. 6,6, 5,3. TBr. 2,7,2,2); vín Marú- 
tah (MS. 1,10, 13 [153,7]. 2, 1,8 [10, ı1]); devaviçã vaí Marütah 
(MS. 2, 1,9[11,5]. 3,7. 1[76, 3]) u. s. w. Die Götter werden hier 
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dargestellt als das Holz zum Opfer schlagend und es dann auf die 
vaksdnäas d.h. den yori legend, wo Agni entflammt wird. ai dha 
wird von Agni selbst gebraucht 5, 22,2. 26,7. 6,15,15. 10, 101, II 
und für yönz genügt es auf Stellen wie 2, 36,4. 3,5,7. I0,91,4 und 
die eben gemachten Bemerkungen zu verweisen. vaksdnäs ist also 
auch hier = yóni. Dem Worte Zrfpita geben die indischen Erklärer 
im Anschluss an das Naighantukam (cfr. auch Zachariae, Beiträge 
zur indischen Lexikographie, Berlin 1883, p. 32) die Bedeutung 
‘»Wasser«, auch die Scholiasten zu Amara 1, 1,1,49 ed. Loiseleur, 
K8irasvamin, Mahecvara, Tiruvenkata in der Gurubälaprabodhikä, 
bei Gelegenheit der Erklärung von £rfitayoni »Feuer«. Die euro- 
päischen Erklärer übersetzen das Wort mit »Gesträuch«, »Gestrüppe, 
»Buschholz« im Anschluss an Roth. Die indischen Lexikographen 
kennen noch die Bedeutungen »Wald«, »Brennstoff«e, »Bauch« (PW. 
s.v.; cfr. Arpitaın udare jale, Gägvata, Ratnakoga; udare jale kr- 
pitam, Halâyudha). Ausserdem kommt das Wort noch vor im 
Compositum #rfitapäla (die Härävali v. 226 ed. Calc. 1872 liest 
opâna), dem die Bedeutungen »Steucrruder«, »Meer«, »Wind« ge- 
geben werden. 

Nachdem für vaksanas die Bedeutung von yóni festgestellt 
ist, ergiebt sich als Parallelstelle 3,29,6 "di mánthanti bâhúbhir 
vi rocate ... pári vrnakty áçmanas tfna dáhan »wenn sie ihn (den 
Agni) mit den Armen durch Reiben erzeugen, erglänzt er; er ver- 
meidet die Steine, das Gras verbrennend«. Diese Stelle erläutert 
wieder 10, 142,3 utá v u pári vruaksi bapsad bahör Agna üla- 
pasya. Der Genetiv hängt ab von ddsat und zu pári vrnaksı 
ist demanas zu ergänzen; denn das Gras vermeidet oder verschont 
Agni nicht; cfr. v.4. Bei den Opfern wurde ja Gras nicht allein 
zum darhis verwendet, sondern auch sonst, und schliesslich ver- 
brannt (Hillebrandt, Das altindische Neu- und Vollmondsopfer, 
Jena 1880, p. 19. 50f. 64ff. 169. Weber, Ind. Stud. 10,331). So 
wird Zrpita ein Synonymum von gg und ulapa sein, also »Gras« 
bedeuten. Das klassische Zrpitayonı für »Feuer« entspricht also 
vedischen Beinamen des Agni wie garbho virudham, garbho vá- 
nanam, gärbha ösadhinam, vanejä, sinür vanaspatinam. Danach 
übersetze ich 10,28,8: »Die Götter gingen, sie trugen Äxte; Holz 
fällend kamen sie mit den Maruts (zum Opferplatze). Gutes Holz 
auf die Feuerstelle legend verbrennen sie das Gras, wo es sich 
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findets. vaksanıs ist also = yoni in allen Bedeutungen, die das 
Wort hat; also 1. die weibliche Scham RV. 5,42, 13. 10, 27, 16: 
AV. 7,114,1. 9,4,1. 8,16. 14,2,14. Äpastamba Crautas. 13, 15, 11. 
Bhäradväja Crautas. 3, 14 (nach Ludwig). 2. von Kühen das 
Euter (als der Ort, in dem die Milch entsteht und aus dem sie 
fliesst) RV. 3, 30, 14. 6,72,4. 10,49, 10. 3. von Pflanzen der Stengel 
(als der hohle Ort, [die Röhre] in dem der Saft sich befindet und 
aus dem er fliesst) RV. 8,1,17. Dazu lomagavaksana AV. 5,5,7. 
4. von Flüssen das Flussbett (als der Ort, in dem das Wasser 
sich befindet) RV. 3,33,12. 5. von den Bergen die Flussrinne 
(als der Ort, in dem die Gewässer von den Bergen herabfliessen) 
RV. 1,32,1. 6. vom Himmel bildlich der Schoss (als der Ort, 
aus dem die Maruts, die Götter des Regens und Windes, geboren 
werden) RV. 1,134,4. 7. vom Opferplatz die Mitte der Vedi 
(als der ausgehöhlte Ort, an dem durch Zuguss von Flüssigkeiten 
wie Butter u. dgl. das Feuer entflammt wird) RV. 1,162,5. 5,52, 15. 
10, 28,8. Überall tritt neben dem Begriff der Höhlung der Begriff der 
Feuchtigkeit deutlich hervor und vakšánłżs wird daher von der Wurzel 
vaks, schwach #%$ »nass machen«, intransitiv »nass sein« stammen. 

Aus dieser Darlegung ergiebt sich, wie schon bemerkt, dass 
1,32,1 nicht zu der Sage von den Flügeln der Berge gehört, son- 
dern zu den zahlreichen Stellen, in denen gesagt wird, dass Indra 
die Berge, d.h. die Wolken, spaltete, um die Wasser zu befreien. 
Dagegen gehört zu unserer Sage auch RV. 2, ı2, 2, wie schon 
v. Schröder bemerkt hat (Indiens Litteratur und Cultur, Leipzig 
1887, p. 142 Anm. 2): yah Prthivm vyathamanam ddrmhad yah 
pdrvatan prakupital aramnät und 2,17,5 sd präcinan parvatan 
dymhad öjasa, wo pracina bedeutet »nach vorn geneigt«, so dass 
sie leicht stürzen konnten. 


§ 18. 
Rgveda IO, 28,9. 


Unter den Rätseln, welche die Lieder 10,27.28 bieten, ist 
eins für uns, wie ich glaube, bereits jetzt lösbar, 10, 28,9 çaçáh 
kSurdm pratyäücamı jagära. Ludwig, der übersetzt »die säu- 
gende Brust [die Wolke] hat herwärts gespieen das Schermesser«, 
fragt 5,497: »Was hat der Hase mit dem Schermesser zu thun ?« 
Die Antwort giebt das Mahäbhärata 2,66, 8 (ed. Bombay): 
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ajo hi çastram agılat kilaikah 

çastre vipanne çirasåsya bhůmau | 
nikrntanam svasya kanthasya ghoram 
tadvad vairam må krthah Pânduputraih ` 


»Ein Ziegenbock, sagt man, verschlang ein Messer und als ihm das 
Messer (im Halse) verkehrt (quer) zu liegen kam, warf er es mit 
dem Kopfe auf die Erde! und (erlitt dann) schreckliches Abschnei- 
den seines Halses. Mache du nicht so Feindschaft mit den Söhnen 
des Pandu.«e Dazu hat Nilakantha den Commentar: yam katha 
vanaikacaraprasiddhä|eko ‘jah gastram agılat| gilitum arabdhah| 
tatas tad ayaknuvan bhümav Zem nipätya padbhyam uccalya 
bhoktum arabdhah|tatas tasminn uccalite sati girasa saha svasya 
kanthasya nikrntanam präßya mamära|tadvat tvam api Pända- 
vair vairacgastrena svahananam ma krtha iti präfcah,| »Diese 
Geschichte ist bekannt von einem Waldeinsiedler. Ein Ziegenbock 
verschlang ein Messer d.h. fing an es zu verschlingen; als er es 
nicht konnte, warf er das Maul auf die Erde, machte (das Messer) 
mit den Füssen auf und fing (von neuem) an zu fressen. Als nun 
das Messer aufgemacht war, erlitt er Abschneiden seines Halses 
und starb. So mache du nicht durch das Messer der Feindschaft 
mit den Pändaväs deinen eigenen Untergang. So erklären die 
Östlichen.«e Nach dieser Fassung der Fabel war es der Bock eines 
Waldeinsiedlers, der ein Messer fand und bei dem Versuche es zu 
fressen den Tod erlitt. Nilakantha berichtet gleich darauf noch 
eine andere Fassung der Sage. Zagcit kila matsyaghäti badiçam 
dhanyapistenopalipya yavaj jalagaye patayati tavad grhacchägena 
capalat tat sapistam eva gilitam | tanniskasane vidirnakanthac 
chago mamärety äkhyayikatra dystäntärtham ukta ` »Ein Fischer 
bestrich einen Angelhaken mit Mehl aus Getreidekörnern. Als er 
ihn in den Teich warf, verschlang der Hausziegenbock aus Thor- 
heit den Angelhaken mit dem Mehl. Beim Herausziehen starb der 
Bock, indem sein Hals zerrissen wurde. So ist die Fabel um des 


! asya bezieht Nilakantha auf aja. Es ist aber Gerundium zu Har »werfen«. 
Solche Gerundien sind im MBh. vfrg, grhya, spryya, süya, mathya, cintya u.a. 
(Holtzmann, Grammatisches aus dem MBh., Leipzig 1884, p. 40 § 990). Aus 
dem Rämäyana verzeichnet solche Formen Böhtlingk, Berichte der Sächs. Gesell- 
schaft der Wissenschaften, 1887, p. 223. ZDMG. 43, 57. Nilakantha erwähnt die 
v. l. padbhir apasya bhumim. 
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Gleichnisses willen hier erzählt.«e Der Text selbst hatte nur die 
erste Fassung im Auge und diese Fabel muss in Indien sehr be 
kannt gewesen sein, wie sich aus der sprichwörtlich gewordenen 
Redensart ajakrpaniya »wie in der Fabel von der Ziege und dem 
Messer: ergiebt, die sich auf unsere Fabel bezieht. Diese Redens- 
art findet sich im Mahabhäsya.(Weber, Ind. Stud. 13, 486) und 
danach in der Kägikä zu Pänini 5, 3, 106 und Siddhäntakaumudi 
Nr. 2061 und steht neben Zakatäliya. Wie dieses, steht auch 
ajäkrpäniya im Sinne von »unerwartet«, »plötzliche. Auf dieselbe 
Fabel spielt RV. 10, 28,8 an, nur ist das Tier hier kein Ziegen- 
bock oder eine Ziege, sondern ein Hase. Ob hierher auch RV. 
10, 27, 13 gehört, muss zweifelhaft bleiben. Jratydrcam atti ent- 
spricht auffallend dem pratyáñcam jJagara. Wie in 10, 28,9 vier 
verschiedene Fabeln und Vorgänge zusammengefasst sind, so können 
in 10, 27,13 deren drei angenommen werden. Dann bezögen sich 
die Worte pattó jagara pratydäcam atti auf die Fabel vom Hasen 
und dem Schermesser. Auf Gewissheit müssen wir hier verzichten.! 


8 19. 
nadd. 
ZDMG. 35, 717 f. habe ich zu zeigen versucht, dass nada 
RV. 1, 32,8 »Schilfrohr« und ı, 179,4 dann, wie andere Wörter für 
»Rohr« (cfr. auch oben p. 106 rdrya) »membrum virile« bedeutet. 
Diese Deutung ist von Böhtlingk (Nachtrag 3 zum kürzeren 
Wörterbuch) und Oldenberg (ZDMG. 39, 66 Anm. 1) gebilligt 
worden, während Ludwig (5, 47!) sie zwar »einfach und an- 
sprechend« findet, aber trotzdem verwirft. Ich sehe daraus, dass 
er auf ganz anderem Wege als ich zu seiner richtigen Übersetzung 
von I, 179,4 gekommen ist, auf welchem, ist mir durchaus dunkel. 
Die übrigen Stellen, in denen zada im RV. noch vorkommt, sind 
so schwierig zu verstehen, dass ich sie damals zur Begründung 
meiner Erklärung nicht heranzuziehen wagte. Jetzt glaube ich etwas 
weiter kommen zu können. Ich beginne mit 10, 11,2: 
räpad gandharvir apya ca yóšaná 
nadasya gëdd pári patu me mának ` 


! Die RV. 4, 19,9 vy andhö aklıyad dhim ädadänah erwähnte Legende kann 
ähnlichen Inhalt gehabt haben wie die Erzählung Pancatantra 5, p. 66, 17 ff. ed. 
Bühler-Kielhorn. 
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Oldenberg hat (Rgveda 1,232 f.) richtig hervorgehoben, dass die 
Lieder 10, 10—ı3 offenbar näher zusammengehören. Besonders 
10—12 erweisen sich durch teilweise wörtliche Anklänge als enger 
verwandt. Das muss man auch bei der Erklärung im einzelnen 
beachten. Das Lied 10,11 ist nur in seinem zweiten, auch äusser- 
lich durch das Metrum gekennzeichneten, Teile Strophe 7—9, der 
vielleicht ebenso wie 10, 12,7—9 einen Anhang nach Art der däna- 
stutis bildet, ausschliesslich an Agni gerichtet; im ersten Teile 
werden auch andere Götter erwähnt. Der Gott der ersten Strophe 
ist Varuna. Stände Varuna im Vergleiche, wie dies Grassmann, 
Ludwig und Hillebrandt, Varuna und Mitra, Breslau 1877, p. 106 
annehmen, so müsste yd/ha tonlos sein, wie in 8,1,2 (oben p. 103). 
yatha dhiyä ist ein verkürzter Satz und dë ist Nom. sing. fem. 
Das beweist 8, 103,11: dušłárå yasya pravand nörmayo dë vã- 


jam sisasatah. Dies kann nur übersetzt werden: »dessen Wille, 


wenn er uns Güter schenken will, schwer zu hemmen ist, wic Wogen 
im Sturz«e. dustdrä kann nicht, wie die Übersetzer thun, auf är- 
mayah bezogen werden, erstens weil von Agni nie ausgesagt wird, 
dass er Wogen hat, und zweitens weil armdyah in den Vergleich 
gehört. dustara gehört zu dhiy@ und es vergleichen sich Stellen 
wie die oben p. 45 besprochenen 5,41,5. 6,3,3. yáthâ dhiyä be- 
deutet »gemäss seinem Verstande«, »gemäss seiner Weisheit«. So 
ist auch aufzufassen 9, 76, 3 dhiy@ nd väajah úpa mäsi çáçvatahl 
»schenke uns beständig Güter nach deiner Weisheit (deinem Wil- 
len)«; dhiyã nd ist s.v.a. yatha dhiya (=dhts) táva ásti. Ferner 
erklärt sich so die Verbindung Zë dhiyä 1,2,6. 159,1. 3, 27,6. 
5,61,15. Die Worte bilden eine Parenthese, eine vedische Redeweise, 
auf deren Wichtigkeit zuerst Aufrecht hingewiesen hat (Festgruss 
p.2f.). (Aë dhiyã bedeutet »gern«, wörtlich: »darauf richtet sich, 


: so ist es der Willee. Das Gleiche besagt z//hd dhiyalı 6, 62, 3, 


das beweisend für die gegebene Erklärung von 02854 dhiyä eintritt. 
Das Femininum dAiyã ist zusammenzustellen mit vedisch z&vaya, 
vrtaya, vrläbhyas, ksapäabhis, ksipabhis (Lanman, Noun-Inflection 
p. 483), Zä neben :d, devapurd, devaviçã (MS. 2, 1,9[11,5]. 
3,7, 1 [76,3). Lanman will zur Erklärung solcher Formen vom 
Instr. sing. der consonantischen Nomina ausgehen und verwirft die 
Ansetzung von Femininen wie ksap@ und šíp. Gewiss mit Un- 
recht. Wir haben vielmehr hierin die Anfänge des Vorganges zu 
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sehen, der später im Mittelindischen zur alleinigen Herrschaft kam, 
des Übertrittes in die a-Declination. Feminina wie navä, ksipä, 
kSapd, vrt, pur, viçã stehen durchaus auf derselben Stufe wie 
mittelindisches gira, dhura, khuda, chuha, dis, vaca, navä u.s.w. 
(E. Kuhn, Päli Grammatik p. 68. Hemacandra tren Verf., B.B. 
3,262 f.). Der Veda enthält auch noch andere Spuren dieser Er- 
scheinung als die angegebenen. 1,62,8 steht krsnebhir aktosä 
rigadbhih. Der mangelhafte Vers wird correct, sobald wir die 
Form zsdsa einsetzen. Dass diese kein Hirngespinst ist, beweist 
3,61,7, wo usasam nur Acc. sing. sein kann, abhängig von z$agyan. 
6,65,5 wird statt ušo im Texte gestanden haben zsase. Feminina 
auf â standen ferner überall im Texte, wo für, girbhih, pürbhih 
u. dgl. zwei- oder dreisilbig gelesen werden müssen. Es stand ur- 
sprünglich purã statt für, giräbhih statt girbhih im Texte, For- 
men, die erst die Diaskeuasten zu Gunsten der klassischen entfern- 
ten. Oldenberg (Rgveda 1,187) will puur, giirbhih lesen, was, 
wie die meisten seiner Erklärungen in dem ganzen Abschnitte 
p. 163—190, durchaus verfehlt ist. Die Form purã liegt im EN, 
selbst noch vor in Zurasah, das als Beiwort des Indra 10, 74,6 er- 
scheint. Alle Erklärer suchen in dem ersten Bestandteile das Ad- 
verbium pur und geben unglaubliche Bedeutungen an. furasdh 
stellt sich zu den Beiworten Indras wie Jaürbhid, puramdard, puräm 
darmäh, darmä, bhettä, dartä, dartnuh, bhindüuh und es vergleicht 
sich 1,131,4 Püro yád Indra yäradir avätiralı sasahano avätırahı. 
Feminina auf å liegen auch vor in den Compositen giravrah 
= »die Lieder fördernd«, »verstärkend« u. dgl.), dhiyävasu, dhiya- 
Jür, vdcästena und ferner in vasä, das unten besprochen wird. Der 
Nominativ navä, der zu navdya 1,97,8 gehört, stand im Texte 
5,59, 2 naúr nd pürnä kSarati vydthir toi, wo nicht fuurnd zu 
lesen ist, sondern vã nd pürnä. Wie Bezzenberger undSievers 
erkannt haben, stand auf Formen, die die sogenannte Zerdehnung 
zeigen, der Circumflex. Das kommt gleich bei pãnta zur Sprache. 
Schon deshalb ist es unmöglich, in Formen wie girbhih, pürbhih, 
pürnä die Vocale ê und % zu schleifen, da sie nie den Accent 
trugen. Eine Schleifung wäre denkbar bei naús (vaüs) und gîr, 
pür (formell = ol: der im Veda vorliegende Sprachbestand und 
die weitere Sprachentwicklung weist uns aber auf andere Wege. 
Formen wie dë, naväa, purã u. s.w. sind um nichts auffälliger 
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als Verbalformen wie dadhanti, dadhate (3.Sing.), dohate (3. Sing.) 
u.a., die man längst richtig erklärt hat. 

Ergiebt sich somit als Gott der ersten Strophe Varuna, so 
folgt daraus, dass er auch zu verstehen ist unter dem v/sne und 
yahvo dditer ddabhyah, wie dies letztere von vornherein wahr- 
scheinlich ist. Der výš ist der Soma; aus der Parallelstelle 9, 42, 4 
ersieht man, dass duduhe passivisch ist und die Accusative páyđmsi 
und Zdyas in 9,42,4 zu erklären sind wie die oben p. 84 erwähn- 
ten. Danach ist die erste Strophe zu übersetzen: »Für den Stier 
(Varuna) ist aus dem Stier (Soma) durch Melkung die himmlische 
Milch gemolken worden; nicht zu hintergehen ist der Sohn der 
Aditi; er, Varuna, weiss gemäss seiner Weisheit alles. Er der 
heilige heilige die heiligen Zeiten«. 

In der zweiten Strophe hat man an gandharvih Anstoss ge- 
nommen. Nach 10, 10,4 erwartete man gandharvdh und deshalb 
will Ludwig (4,403) gandharvik als Masculinum fassen (aus gan- 
dharviyuh entstanden!), Grassmann (2,514) gandharvö corrigie- 
ren, was, wie Ludwig richtig bemerkt, kritisch unzulässig ist. Die 
beiden Stellen sind aber durchaus nicht identisch und ich sehe gar 
keinen Grund, gandharvi anders zu fassen als als Femininum zu 
gandharvd und dem Sinne nach = afsards. Der Singular in rdpat 
und vor allem in pári pätu weist darauf hin, dass gandharvt und 
apya yoSana gar nicht zwei verschiedene Personen sind, sondern 
eine und dieselbe und dass ca hinter rápat gehört und nur metri 
caussa von ihm getrennt ist, wie oben p. 6. 93. 105 nd und zva. 
Der Sinn erfordert durchaus die gandharvi = der dpya yöosana zu 
setzen, wie dies auch Bergaigne 3,65 annimmt. Aus 10, 10,4 
folgt eine nahe Verbindung des Gandharven mit der dpya yoSa; 
die Apsaras Urvagi heisst 10, 95, 10 aßya; 3,56,5 werden drei 
yosana ápyås genannt; statt dpa yösa steht 10, 123,5 apsarä yosa. 
Die in 9,78, 3 erwähnten samudriya apsardsah heissen 9, 32,2. 38, 2 
Tritäsya yösanah. Trita aber hat als Beiwort aftya, was nicht 
bloss volksetymologisch an 2% »Wasser« angelehnt worden ist (Bar- 
tholomae, Arische Forschungen 1,8 Anm. 3), sondern einen sehr 
reellen Hintergrund hat und wirklich von 25 »Wasser« stammt, da 
Trita von Anfang an ein Gott des Meeres und der Gewässer war. 
AV. 2,2,5 heissen die Apsarasen, die Frauen der Gandharven, 
manomühah »geistverwirrend« und an unserer Stelle wird die ddya 
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yosanaä gebeten, den Geist zu schützen. Aus diesem Allen geht 
klar hervor, wie schon oben p. 79 bemerkt, dass afsards und dpya 
yosSä identisch sind. Dann kann aber die gandharvi von ihr nicht 
verschieden sein und cz muss construiert werden, wie angegeben. 
Es knüpft Strophe 2 an Strophe ı an. Es folgt daraus weiter, 
dass rdpat und nadasya nade in Zusammenhang stehen und da wir 
wissen (oben p. 79), dass Apsarasen und Gandharven mit Vorliebe 
an den Ufern von Flüssen wohnen, so wird zadá auch hier »Schilf« 
bedeuten und das Rauschen des Schilfes aufgefasst worden sein als 
das Geplauder der Apsarasen, als ihre Stimme. Auch Trita wird 
mit dem Rohre in Verbindung gebracht (Verf., ZDMG. 35,718). 
Wie Apsarasen und Gandharven zu dem Geschlechtsleben in Be- 
ziehung gesetzt werden, so auch das Schilfrohr. Es ist bekannt, 
dass nach den Indern gewisse Rohrarten absterben, nachdem sie 
Blüte oder Frucht getragen haben (Stenzler, Zeitschrift für die 
Kunde des Morgenlandes 4,398 ff. Weber, Indische Streifen 1,145 
Anm. 1. Rämäyana 2, 38,7. Dhammapadam p. 332. Cullavaggap. 188). 
Wessen Kinder sterben, der soll die Blattaugen eines Feigenbaumes 
(nyagrodhagungam; cfr. Gobhila 2,6,6) und eine Rohrwurzel (gara- 
mülam) abreissen und an diesem Tage ein dreimal gewundcnes 
Amulett daraus machen lassen (Sämavidhänabrähmana 2, 2, 1). Wer 
eine Myriade von mit Milch bestrichenen Bambusrohrstengeln ins 
Feuer opfert und dazu das Lied RV. 5,83 recitiert, erlangt grossen 
Regen (die Quelle aller Fruchtbarkeit; Rgvidhäna 2, 17, 5.6 ed. 
R.Meyer). Schilfrohr in Milch auf einem Kreuzwege in der Nacht 
geopfert, ist Mittel gegen die Unfruchtbarkeit (MBh. 1, 120, 39 f.).' 
Bei dem Zumsavana wird Schilfrohr in den Grhyasütra nicht er- 
wähnt. Wir erfahren aber durch Näräyaya zu Äcvaläyana 1, 13,2 
und durch die Scholiasten zu Äpastamba, Grhyasütra 14, 10 (der 
Text selbst hat savrsanam gungam scil. nyagrodhasya, was durch 
Gobhila 2, 6,6 ryagrodharungam ubhayatahphalaım im Sinne der 
Scholiasten crläutert wird), dass die bei der Ceremonie des pum- 
savana zur Verwendung kommenden Gegenstände durch ihre Ge- 
stalt auf das männliche Zeugungsglied hinweisen.” Dasselbe gilt 
nach dem von mir ZDMG. 35,717 f., oben p. 106 Bemerkten auch 

! Diese Stelle beweist die Bedeutung »Milche für fumsavana. Protäp Candra 


Roy schreibt MBh. ı, 120, 38 irrtümlich ’nalam. 
? gungäa ist die junge Blattknospe, das Blattauge. Seiner Form nach erinnert 
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vom Rohr und daraus allein kann sich schon sein Gebrauch in den 
erwähnten Fällen erklären. Vielleicht trug dazu auch das Absterben 
des Rohrs bei der Fruchttragung bei, etwa in dem Sinne, wie 
Eltern in Südindien, denen wiederholt Kinder gestorben sind, dem 
nächstgeborenen einen Namen geben, der vorbeugend wirken soll 
(Burnell, Vamgabrähmana p. IX f.). Gandharven, Apsarasen und 
Schilf gehören also zusammen und ich übersetze die erste Hälfte 
von 10, 11,2: »Und es sprach die Gandharvi, die Wasserfrau; wenn 
das Rohr rauscht, schütze sie meinen Geist«.! Die Erklärung der 
zweiten Hälfte der Strophe ergiebt sich aus dem ganzen Charakter 
der Lieder mort. Das Lied 10,10 handelt von der Fortpflan- 
zung der ersten Menschen, die in der Legende gewiss in irgend 
einer Weise berichtet wurde. Die Lieder ı0, ıı. ı2 schildern im 
Anschluss daran die Entstehung und Einrichtung des ersten Opfers 
und damit des ersten Gemeinwesens. Es geht dies sehr klar her- 
vor aus II,3.4. 12,1. Der Gott, der zur Einrichtung des Opfers 
veranlasst wird, ist Agni, der Veranlasser Varuna. Über das Ver- 
hältnis von Varuna zu Agni und Soma, der, wie wir gesehen haben, 
in 11, ı erwähnt wird, hat Bergaigne 3, 130 ff. (besonders p. 132) 
abschliessend gehandelt. Es ist begreiflich, dass der älteste Gott 
Varuna als Begründer der menschlichen Gemeinde gefasst wird. Er 
wird daher auch unter dem dAräta jyesthah in 11,2 zu verstehen 
sein, wie er 4,1,2 Bruder Agni's genannt wird (sá bhrätaram Vá- 
runam Agna & vavrtsva .... jyestham) (nicht jyesfhdm‘). Der Ge- 
dankenzusammenhang von 10,11 ist danach der folgende. Varuna, 
der nicht zu täuschende Sohn der Aditi, weiss in seiner Weisheit 
alles. Für ihn ist der Soma vom Himmel geholt; er bestimme 
die richtige Zeit für das Opfer (1). Aditi erfülle unseren Wunsch 
(das Opfer zu veranstalten ?) und (ihr Sohn) Varuna, unser ältester 
Bruder (Grassmann s. v. Öhrätar 2), rufe als erster den Agni her- 
bei. Die trügerische Gandharvi, die mich zu verlocken sucht, möge 
über meinen Willen keine Macht gewinnen (2). Das Opfer gelingt. 


dies leicht an das membrum virile und der Vergleich ist nicht auffallend, wenn man 
an unser »Blattscheide« (vagina) denkt. 

1 Wer an der Stellung von ca Anstoss nimmt, kann auch übersetzen: »Es 
sprach die Gandharvi, und sie, die Wasserfrau, schütze: u. s. w. 

? So ist doch wohl Husya wnädhye zu verstehen. Denkbar wäre es auch, ¿ffa 
zu | nai zu ziehen und ngå yajüdsya 8, 12, 32. 13,29 zu vergleichen. 
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Glückbringend leuchtet die Morgenröte den Menschen auf, als Agni 
erzeugt ist (3), und die Andacht entstand, als die arischen Stämme 
den Aen zum Hotar erwählten, den ihnen der Adler gebracht 
hat (4). Der Mensch gedeiht, der dem Agni fleissig opfert (5). 
Den Abschluss bildet die schwierige Strophe 6. Unter den pitárå 
sind nach ro 12,4 wohl Himmel und Erde zu verstehen, wie dies 
Sayana annimmt und 10, 10,9 wird heranzuziehen sein. Erwägt 
man 1,134,3 rá bodhaya püramdhim jard Z sasatim iva,! so er- 
kennt man, dass wieder ein unausgeführter Vergleich vorliegt, den 
hier nur @ andeutet. Zwei ursprünglich getrennte Sätze sind in 
einen zusammengezogen worden. »Errege die Eltern als Buhle zum 
Liebesgenuss« heisst: »Errege die Eltern zum Liebesgenuss, wie 
der Buhle die Geliebte. Die ganze Strophe soll nichts anderes 
besagen, als dass es bei der einmaligen Erzeugung des Agni nicht 
sein Bewenden haben möge, sondern dass Agni seine Eltern, Him- 
mel und Erde, zu immer neuer Zeugung veranlasse. Das sagt er 
zu: »Der leuchtende will es; er wünscht es von Herzen; laut spricht 
er als Priester, eifrig beschäftigt ist er als Opferer (etwas anders 
Max Müller, Translation p. 33; cfr. aber p. 29), er eilt als Asura 
(etwas anders, im Anschluss an Ludwig, v.Bradke, Dyäus Asura 
p. 74), er ist erregt durch seinen Wunsch, Dass damit ursprüng- 
lich das L.iied schloss, scheint mir, wie bemerkt, wahrscheinlich. 
Die nächste Stelle, in der zadá vorkommt, ist 2, 34, 3: 
uksänte dgvan átyâň wwvajisu 
nadasya kárnais turayanta âçúbhih | 

Die Rede ist von den Maruts, an die das Lied gerichtet ist. 
ukšánte áçvån steht auch 5,59,1: ukšánte devan tárušanta A rájah. 
Die Übersetzungen von Grassmann und Ludwig lasse ich auf 
sich beruhen, ebenso was Ludwig 5,243 bemerkt. Die Frage ist 
lediglich, ob hier die Wurzel «š »nass seine, »nass machen« vor- 
liegt, oder uš »stark werdene. Von vornherein werden wir an die 
erste denken müssen. Das zweite ##$ ist bisher nur als intransitiv 
nachgewiesen und áçvân lässt sich nur zu uASdnte ziehen, wenn 
man nicht unnatürlich construieren will. Hat man nun Pferde beim 
Wettrennen begossen? Ludwig l.c. verneint es, gewiss mit Recht. 
Wohl aber hat man es nachher gethan, svedapanodaya »um den 





! Sieh unten den Excurs über fúramdhi. 
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Schweiss zu entfernen«, wie Säyana sagt. Jayadatta schreibt 
vor, dass Pferden, die sehr ermüdet sind, unter anderem auch 
Wasser auf den Kopf gegossen werde: dadyat sekam ca mürdhani 
(Acvavaidyaka 22,4) und in der Gakuntalä 8, 10 befiehlt der König, 
den Pferden, die vorher sehr angestrengt worden waren, den Rücken 
nass zu machen: ardraprsthäh kriyantäm vajinah;, cfr. RV. 2,13,5 
tám två stömebhir uddabhir nd vajinam devam dev ajanan und 
MS. 1,11,6 (p. 168, 3) dgvänt snapayanty apsujä v dgvah. Das 
wird also auch nach dem Wettrennen geschehen sein und eine 
gleiche Pflege ihrer Rosse wird den Maruts zugeschrieben. Die 
Construction in 2,34, 3 und 5,59,1 ist genau dieselbe wie in den 
oben p. 82 Anm. ı angeführten Strophen. Es liegt Coordination 
vor, wobei die Ursache der ersten Handlung an zweiter Stelle steht. 
Das ist eine Thatsache, die man bei der Erklärung vedischer Stellen 
wohl im Auge behalten muss. 5,59, I wörtlich übersetzt: »sie be- 
netzen die Rosse, sie durchschreiten den Luftraum« besagt: »sie 
benetzen die Rosse, nachdem sie den Luftraum durchschritten 
haben«. Und ebenso ist 2, 34, 3 zu fassen. rzadasya kärnallı ist 
jetzt nicht mehr schwer zu verstehen; es entspricht dem kdrayä in 
1, 168,4. karna bezeichnet bei unbelebten Wesen alles Hervor- 
stehende, seitwärts Ragende (DR s. v. und s. v. karnin). In der 
TS. 1,8,9,3 ist von akarnas und karnäs tanduläs die Rede (MS. 
2,6,6 p. 67,2 ff. statt dessen Zsodisthäs und sthavisthas). Nach 
Sayana (II, p. 109) ist karnd = khandita, gewiss falsch. Es wird, 
wie Roth annimmt, den unenthülsten, mit den Kelchspelzen ver- 
sehenen, Reis bezeichnen. Bis auf den heutigen Tag werden in 
ganz Indien einzelne Schilfarten zu Peitschen verarbeitet, so be- 
sonders Calamus equestris »der Peitschenrotange. In Bihär zeigt 
der Name der Rosspeitsche (kor@), dass sie aus Bambus ist und aus 
Bambus sind auch die Peitschen für die jungen Elefanten (Grier- 
son, Bihär Peasant [Life $ 102. 104; cfr. 367. 1258 und Introduction 
to the Maithili Language, Calcutta 1881, s. v. Zora). Wenn man 
das Rohr zu Peitschen verwendete, so liess man in vedischer Zeit 
oben entweder einige Ausläufer oder die Rispen stehen, oder man 
brachte an den Seiten irgendwelche hervorstehende Teile an, die 
geeignet waren die Pferde anzutreiben. Das sind die naddsya 
karnah, dic ëch genannt werden, weil sie die Pferde schnell machen. 
Mithin ist 2, 34, 3 zu übersetzen: »Sie benetzen die Pferde wie (man) 
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Rosse beim Wettlauf (benetzt); mit den schnellen (i. e. schnell 

machenden) Ansätzen des Rohres (der Peitsche) treiben sie sie ane. 

Der Sinn ist auch hier: Sie benetzen die Pferde, nachdem sie sie 

stark angetrieben haben d.h. sie pflegen ihre Pferde vorzüglich. 
Es folgt RV. 8, 69, 2: 


naddm va ödatinam naddm yoyuvalinam | 
pátim vo dghnyanam dhenünäm iSudhyast | 


Ebenso lautet die Strophe SV. 2,7,1,9, I, wo sie ein süktam für 
sich bildet (caturthasüktäatmikaisa sagt Sayana). Zunächst ist die 
Bedeutung von z$udhyası festzustellen. Dass Grassmanns Her. 
leitung von zSudhi eine unmögliche ist, darin werden wohl alle 
Delbrück beistimmen (Altind. Verbum $ 194) Roth nimmt die 
Bedeutung »flehen«, »anflehen« an auf Grund des avestischen Zëud: 
Delbrück und Ludwig (4, 191) mit Spiegel und Justi »sich 
als Schuldner bekennen«, »Schuldner sein« u. dgl.; cfr. Jackson, 
A Hymn of Zoroaster, Stuttgart 1888, p.45f. Ludwig übersetzt 
4, 191 »du bist Gläubiger um Milchkühe dessen, den du anrufst«, 
5, 172 aber »du machst zum Schuldner von Kühen«. Es genügt 
auf Ludwigs Übersetzung der übrigen Stellen, in denen z$udhya- 
vorkommt, zu verweisen (4, 191), um zu erkennen, dass die von 
ihm angenommene Bedeutung für den Veda unmöglich ist. 

Es ist zunächst klar, dass in 8, 69, 2 von zSudhyası der Accu- 
sativ Sdtim abhängt und daraus folgt, dass in 5,50, I z@yd nicht mit 
dem Padapätha = säaye zu fassen ist, sondern =rayds Acc. pl. ist. 
Dafür spricht entschieden der Sinn, der meines Erachtens kein an- 
derer sein kann als »wünschen«. Von KR »wünschen« wäre zs4d)ı 
gebildet, wie gurüudh zu V 2.çr und Prksüdh zu Y frks (Ludwig 
4,191; virudh gehört nicht hierher) und von z$udA ist zSudhya- ein 
Denominativum. 1,128,6 viyvasma id isudhyate devaträ havydm 
ohise heisst also: »für jeden, der es wünscht, führst du die Opfer- 
speise zu den Götterne; 5, 50,1 vigvo rayd iSudhyati »jeder wünscht 
Reichtum« und unsere Stelle: »du wünschest einen Mann (Stier) 
für eure Kühe«. 1,122, I divo astosy dsurasya virair tiSudhyeva 
marüuto röodasyoh kann nur im Zusammenhange mit dem ersten 
Teile der Strophe verstanden werden: prá vah põntam raghuman- 
yavo 'ndho yajûdm Rudräya milhüse bharadhvam. Die Schwierig- 
keit liegt in pãnta, dessen Erklärung mit »Trank« zwar allgemein 
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angenommen ist, aber nirgends passt. Nicht in Betracht kommen 
1,122,4 und 7, 33,2. Hier ist pãnta zweisilbig, sonst überall 
(1, 122,1. 155,1. 8,92, I. 9,65,28. 98,8. 10,88, ı) dreisilbig. In 
7,33,2 ist Panta ebenso wie [aiçanta Eigenname und das Gleiche 
gilt wohl von I ’yanta und Fanta in 1,122,4. Oldenberg, Rgveda 
1,174, zieht das Wort zur V â »schützen«, ohne eine Erklärung 
zu geben, und auch seine Bemerkung, dass das å zweisilbig ge- 
messen werde fast nur bei Formen, die hinter dem å Doppel- 
consonanz haben, hilft uns nicht weiter. Der Grund der angeblich 
zweisilbigen Messung ist, wie Bezzenberger (Gött. gel. Anz., 1887, 
-p.415 Anm. 1) und Sievers (nach mündlicher Mitteilung) längst er- 
kannt haben, nur der Accent. Übertragen wir eine Form wie Pänti 
in griechische Buchstaben, so wird sie *-övrı lauten d.h. den Circum- 
flex haben müssen. Ebenso entspricht ein Genetiv apãm in seinem 
Accente einem griechischen zoðæv. Der geschliffene Accent ist also 
die Ursache der Schleifung des Vocales gewesen. Es folgt daraus, 
dass eine Schleifung von vornherein nur eintreten kann, wenn der 
Accent wirklich auf dem å ruht. Und in der That sind mit Aus- 
nahme von 4,4, 12 und 5,52,2, worüber gleich, sämtliche Formen 
von V â, die die Schleifung zeigen, im RV. betont; sie stehen in 
Relativsätzen, in ideell abhängigen Sätzen oder am Anfange eines 
Stollens. So auch yãnti 1,37,13. In Zädtz tritt die Schleifung, die 
ja nicht durchaus notwendig ist, nur zufällig nicht ein. Nie konnte 
sie dagegen eintreten in Formen wie Gabi, påtás, patha, patdm 
u. s. w., da hier das & nie den Accent gehabt hat. Ebensowenig 
tritt sie im RV. bei Satz ein, da dieses nie in Sätzen vorkommt, 
wo der Accent erfordert wird. Damit wird die Richtigkeit dieser 
Erklärung wie der von mir oben p. 24 über girbhih, pürbhih ge- 
machten Bemerkung bestätigt und es erledigt sich dadurch, was 
Öldenberg l. c. über pàti, patu, pähi bemerkt. 

Dass die Dichter mitunter auch irrtümlich das 2, wo es un- 
betont ist, schleifen, ist nicht zu verwundern. So bildet es keinen 
Einwand gegen die gegebene Erklärung, wenn I, 129, 1I fäahl ge- 
lesen werden muss mit Schleifung des @, um so weniger, als die 
Strophe auch sonst metrisch anstössig ist (Oldenberg I, p. 39). 
In 4,4, 12 steht Gout zwischen zwei tonlosen Worten und die 
Schleifung kann damit im Zusammenhang stehen. 5,52,2 ist eine 
wirkliche Ausnahme, vielleicht beeinflusst durch die Messung des; 


F 
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pänti in Strophe 4. Ursprünglich sind solche Messungen ebenso- 
wenig wie in Genetiven nach Art von dgvanamı, harinam, jananam. 
Auch hier trat ursprünglich die Schleifung nur ein in Genetiven wie 
nraäm, pitfnäm, apäm, ürjäm, pathäm, suStutinäm, kavinäm, Eër, 
tinãm, rbhünäm u.s.w. Sie wurde dann ein bequemes metrisches - 
Hilfsmittel für die Dichter. In Fällen wie Zistäsah wird man da- 
her die von Oldenberg ı, p. 176 Anm. 2 zugelassene Möglich- 
keit der Schleifung des 7 von vornherein ablehnen müssen. Was 
Oldenberg zusammengestellt hat, ist so ziemlich alles falsch. Ich 
will hier nur noch auf das Suffix -4na hinweisen, das Oldenberg 
p. 177 f. als -aana lesen will. Alle Stellen sind anders zu erklären. 
Ganz regelrecht ist 7, 75,4 yujand =yujanaäd, ebenso 1,127, 3 didyana 
=dildiana; 4,3,14 wird Pipriyandh gestanden haben; 4, 21,5 ist in 
rüjasandhı das r zweisilbig zu lesen, 6,15,4 das y in dyutänd voca- 
basch, was in diesem Liede nicht bedenklich ist; 8, 1,19 ist aus 
dhiyä noch 2 zu entnehmen, ebenso 9, 18,7 aus &; 9,97, 31 ist 
ganz zweifelhaft. Da das â in And nie den Accent gehabt hat, 
so ist eine Schleifung desselben nicht zulässig. Es ist also auch 
1,89,6 und 10, 26,3 gegen Oldenberg p. ı78f. nicht das &, son- 
dern das @ in Püsä zu schleifen und in 10, 26,4 ist & in asmäkann 
in 8 @ zu schleifen. Wahrscheinlich stand aber an allen vier Stellen 
eine Form wie Zog, Pavisan im Texte; denn dass Püsan nicht 
zu Y puš gehört, daran ist doch wohl kein Zweifel. Lehrreich ist 
z. B. auch 4, 38,1 Zsetrasäm dadathur urvarasäm. Hier ist das ë 
in ZSetrasänm geschleift, in dem am Ende des Stollens stehenden 
urvarasäm nicht. Eine von diesem Gesichtspunkt aus unternommene 
gründliche Untersuchung aller Fälle wird wichtige Resultate ergeben. 

Nie findet sich Schleifung bei Formen der på »trinken«, 
was sehr begreiflich ist, da hier der zweite Praesensstamm fiba- 
vorhanden ist.’ Es ist daher unwahrscheinlich, dass pänta zu Y på 
strinken« gehört und gegen die Bedeutung » Trank« sprechen auch 
der Accent und die ganze Gestalt des Wortes. Dass es aber nicht, 
wie Oldenberg will, zu på schützen, zu ziehen ist, zeigen die 
Stellen unwiderleglich. 

Ich gehe aus von 8,92,1: päntam d vo ändhasa Indram abhi 
frá gayata. Wer gewohnt ist Texte in klassischem Sanskrit zu 


! In 4, 20,4 ist /ndra dreisilbig zu sprechen. 
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lesen, kann nur construieren: abhí prá gäyata Indram ä päntam 
ändhaso vah d.h. er muss fäntam als Acc. sing. eines Part. praes. 
Act. ansehen und auf Indra beziehen. andhas ist gewöhnlich = Soma 
und Pänta steht für dJdyanta von Y pi (pyå) »schwellen«, »schwellen 
machen«; cfr. 4,27,5: apipyandm dndhah.! So ist 8,92,I zu über- 
setzen: »Besinget den Indra, der eures Somas voll ist< mit dem 
Genetiv beim Participium wie bei /2Pzväms. In 1,155, 1 sind beide 
Constructionen, die rá arc hat, des Metrums wegen vereinigt. 
Aus dem Zusammenhange ergiebt sich (cfr. Strophe 2 Indrävispü), 
dass fäntam dndhasah gerade wie in 8,92, ı auf Indra sich be- 
zieht. Es ist zu übersetzen: »Besinget den (Indra), der eures Somas 
voll ist und den weisen, grossen, gewaltigen Viänu«. In 9,65, 23—30 
ist fäntam & = »den schwellenden«, wobei man beachte, dass in 
28 te Accusativ und dákša Adjectiv ist, in 10,88, 1 ist Aavis pän- 
tam »die schwellende Opferspeise« (cfr. girtdvad dhavih 10,14,14) 
und in 9,98, 8 ist Zäantah, das Nom. plur. auf deväk in Strophe 7 
bezüglich ist, = »schwellen machend« (cfr. dznv) und daksasädhana 
bezieht sich, wie auch sonst, auf den Soma, asyd auf mdda in 
Strophe 7. Also ist die erste Hälfte der Strophe ı, 122, 1 zu über- 
setzen: »Bringet dar frohgemut dem gnädigen Rudra euren schwel- 
lenden Soma (und) das Opfere. Zu andhah — yajñám ist oben 
p. 175 zu vergleichen. Man könnte hier auch »als Opfer« über- 
setzen. fänta gehört also zu Kai, yâ von dem Stamme Zaya-, 
der sonst nur 1,164,28 pdyate pdyobhih vorliegt und deshalb ver- 
kannt wurde. Im MBh. findet sich ganti für gayanti (Holtzmann, 
Grammatisches aus dem Mahäbhärata p. 25 zu § 761d, 1). 

Für die zweite Hälfte ist zu beachten, dass der Pada divó 
astosy dsurasya viratlı in ähnlicher Fassung auch sonst vorkommt 
(v. Bradke, Dyäus Asura p. 44f.). Ich stimme v. Bradke durch- 
aus bei, dass Divö Asurasya zusammengehört und zu übersetzen 
ist »des Dyaus Asura«. Im übrigen aber weiche ich von ihm 
ebenso ab wie von Grassmann und Ludwig. z$sudhyeva zer- 
lege ich mit dem Padapätha in zsudhy@ iva, fasse aber zSudhyä 
nicht als Instr. sing. eines Nomens, sondern als ı. Sing. Conjunctivi 
zu 7Sudhyd-, wie in 1,122,5 ghöseva=ghosa iva und ghosa 1. Sing. 

! Indra trinkt nicht bloss den Soma, er gilt auch als Erschaffer seines Saftes. 
So heisst es 8, 1, 19: Çukrá egam fPipayat; 9,6,7: Indräya pavate sutdh páyo yad 
asya pipayat. 
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Conjunctivi zu V ghuš ist. Ich übersetze: »Ich pries ihn (den Rudra) 
und die Mannen des Dyaus Asura (d. h. die Maruts); ich heische 
gleichsam die Maruts von Himmel und Erde«. Der Dichter hat 
Rudra und seine Söhne die Maruts zusammen gepriesen; jetzt 
ruft er noch besonders die Maruts an. Das stimmt zu dem ganzen 
Charakter des Liedes. 

Es bleibt noch zsudhyü in 5,41,6 übrig: 


1Sudhydva rlasapah püramdhir 
vasvir no dtra pälnir & dhiyd dhuh || 


Zu iSudhydva rtasäpah ist als Subjekt aus arkaih zu ergänzen 
arkäah und die ganze Strophe demnach zu übersetzen: »Rühmet 
den Väyu, der eure Wagen bespannt, rühmet den Gott, den Dichter 
und Lobsänger, mit Liedern. Heischend, gesetzmässig (d. h. indem 
sie gesetzmässig, nicht ungebührlich verlangen) mögen sie uns hier 
(d. h. in dieser Welt) für unsere Andacht fruchtbare, treffliche Frauen 
verschaffen. «! 

iSudhya- bedeutet also überall »wünschen«, »verlangen«, »hei- 
schen«. Damit lässt sich die im Avesta vorliegende Bedeutung 
sehr wohl vereinen. 

Ausser z$udhyasi ist in 8,69, 2 noch dat? aufzuhellen. Von 
ödatinam hängt der Accusativ saddm ab und daher ist die von 
Roth angesetzte Bedeutung »quellend«, »wallend« notwendig falsch. 
ödatinam und yöyuvalinam stehen offenbar im Gegensatze und da 
yöyuvali bedeutet »abwehrend«, »abweisend«, so wird ödati das 
Gegenteil davon sein, also »verlangend«, »sich sehnend« u. dgl. 
Und das ist was wir erwarten müssen. Der Begriff »nass sein«, 
»feucht seine wird übertragen auf seelische Stimmungen. ärdra ist 
»feucht« und »bewegt«, »gefühlvoll«e (drayahı sarvo bhavati karuna- 
vrttir ärdräntaräatmäa Meghadüta v. 90); unna ist »benetzt«, »nass« 
und »mitleidig«; Alinna ist »feucht« und »mitleidig«, ebenso pra- 
klinna, viklinna; rasa ist »Saft«, »Flüssigkeit« und »Liebe«, sarasa 
ssaftig«, »feucht« und »verliebt«; sxi% heisst »feucht werden« und 
»Liebe empfinden«, sneha »Feuchtigkeit« und »Liebe«e. Das be- 
ruht auf sehr realen Beobachtungen. Beim Mitleid werden die 
Augen feucht, für die Liebe aber kann man sich aus Ind. Spr. ° 
1105. 7107. 7128. 7135. 7144. Kävyaprakäga 190, 5 Belehrung holen. 
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In der Erotik spielt das dravanamı näryah eine grosse Rolle. So 
ist denn, ödati 1,48,6 von der Morgenröte gesagt weder »wallend«, 
noch »mit quellendem Busen«e (Ludwig), noch »taufrisch« (Del 
brück), noch »benetzend« (Brandes) (das wäre undátî), sondern 
»die feuchte« im Sinne von »die geiles, »die verliebte«. odati ist 
was man bei Tieren »läufig« nennt. Ich habe bereits oben p. 30 
bemerkt, dass USas die einzige Göttin im RN. ist, der ein Lieb- 
haber zugeteilt wird, oder richtiger, ein Buhle (jard). Sie selbst 
spielt die Rolle einer Hetäre. Oldenberg hat (Gött. gel. Anz. 
1889 p. 6) die von mir oben p. Iııf. gegebene Erklärung von 
hasanäm upamantrinah mit Recht verworfen und die richtige 
Deutung gegeben. Das Lächeln des Mädchens ist die Zustimmung 
zu den Wünschen des Mannes und Aasrä »die Lächelnde« ist der 
vedische Ausdruck für »Buhlerin«, »Hetäre«. 1,124,7 jayeva patya 
ugati suväsa Usä hasreva ni rinite dpsah enthält zwei Vergleiche. 
Ušas enthüllt ihren Leib wie eine wollüstige Frau ihrem Gatten 
und wie eine Aasrä. Die Übersetzung »gleichsam lachend« ist 
falsch und im Widerspruch mit andern Stellen wie 1,92, 6 griye 
chändo nd smayate vibhätl; 1,123, 10 samsmdyamänä yuvatih pu- 


rästad ävir vaksamsi krnuse vibhatt; 3,4,6 usdsa smayete. An 


andern Stellen heisst es, dass sie ihren Busen oder Körper ent- 
blösst, dass sie bunte Gewänder anlegt wie eine Tänzerin (Ber- 
gaigne 1,246f.) und 7,80, 2 wird sie direkt yuvatír dhrayana 
sein schamloses Mädchen: genannt und 1,124,7 wird von ihr ge- 
sagt abhräteva pumsd eti pratic? »wie ein Mädchen ohne Bruder 
geht sie zu den Männerne. Im klassischen Sanskrit würde man 
sagen: sie ist eine Aumgcali (= fumsd eti). Dieser Auffassung der 
USas entspricht auch ödatz. 1,48,6 padám nd vety ödati heisst 
»sie die geile weist gleichsam die Fährtes. Sie selbst hat keine Ruhe 
(1,113, 3) und sie treibt alles Lebende zur Thätigkeit an (7,77, 1), 
indem sie den Menschen die Wege schafft (1,92, 2.6. 5,80, 2. 7,79, 1). 
Man vergleiche 6, 1,4, fadav? und den Artikel vayúna unten. Es 
ist nicht schwer zu erklären, wie man dazu kam, in U$as das Ur- 
bild der lletären zu sehen. Sie ist es, die zu allen Männern kommt 
und dic ihren Leib allen unverhüllt zeigt. Nur wer nicht weiss, 
welche hervorragende Rolle die Hetären von der ältesten Zeit an 
in Indien gespielt haben, wird an dem Vergleich Anstoss nehmen. 

Jetzt ist klar, dass gedd in 8, 69, 2 dieselbe Bedeutung hat 
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wie in 1,179,4, nämlich »membrum virile«. x#adám bei ödatinam 
(und ebenso bei yóyuvatinám, wenn man dies intransitiv fassen 
will) ist zu erklären wie die Fälle oben p. 84 oder nach Delbrück, 
Altindische Syntax p. 176 ff. Ich übersetze: »Du wünschest einen 
Mann (e Stier; cfr. 10, 102, 7) für deine Milchkühe, für die, die 
nach dem penis verlangen (die brünstigen) und die, die den penis 
abweisen (nicht brünstig sind)«. Der Zusammenhang der drei ersten, 
auch durch das Metrum als näher zusammengehörig gekennzeich- 
neten Strophen, ist wohl dieser: Soma soll von euch im Liede ! 
gefeiert werden, damit er euch gern und in Fülle schenke (sieh 
Excurs 2) (1); was du dir wünschest, ist ein Stier für eure Kühe (2); 
dadurch werden die Kühe fortgepflanzt und liefern dem Indra (das 
muss asya sein) den Absud zum Soma (oben p. 72), indem sie dem 
Geschlecht der Götter in allen drei Himmelsräumen dienen. Ich 
ziehe janman. zu devänam und fasse véíçak als Nom. plur. auf die 
Kühe bezüglich. Sonst kann ich wenigstens keinen Sinn in die 
Strophe bringen.’ 
Die letzte Stelle, in der adá im RV. vorkommt, ist 10, 105,4: 
sacayör Indrag cärkrsa Zë upänasdh saparyan | 
nadäyor vivratayoh cüra Indrah!| l 
Die Varianten SV. 1,3,1,1,3 sind wertlos. Strophe 4 steht in 
engem Zusammenhange mit Strophe 3. Oldenberg (Rgveda 1,158 
Anm. 2) meint, in Strophe 3 sei dpayöor für dpa yór zu lesen. 
Richtig ist es aber vielmehr, in 4 sdca yór statt sácáyór zu lesen. 
Das erklärt dann den Accent auf pãpaje und cárkrše. Geldner 
hat oben p. 128 ff. gezeigt, dass carkrse nicht zu V kr »preisen« 
gehört (wie auch Oldenberg annimmt), sondern zu V krš »sich 
herumtreiben«. Unsere Stelle bestätigt dies schlagend. zpanasah 
kann mit dnas »Wagen« nichts gemein haben, da Indra nie mit 
einem duor in Verbindung gebracht wird, sondern stets mit einem 
rátha, was auch allein begreiflich ist. Es ist v2äanadsah zu schreiben 
mit verändertem Accent und darin der Infinitiv zu y nas mit upa 
und å zu sehen, der von @ abhängig ist (cfr. Delbrück, Altind. 


— nn e 


1 fri$fübham išam hier und in 8,7, ı heisst »ein lautes Lied mit 3 stubhas« 
mit einem schon mehrfach erwähnten Ev &:& voty. Sieh Index und vergleiche včcam 
ifiram 9,84,4. 10,98,3 und 9,97,35 arkäs tri!fübhah. 

? Aus Ait. Äranyaka 1,3,4 (p. 78) kann man ersehen, dass die Strophen in 
Indien ebenso missverstanden worden sind wie die Kuntäpasäkta. 
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Verbum $ 215. Altind. Syntax $ 229a p. 418). saparydn aber steht 
am Ende des Stollens metrisch für safparydntam und der erste Vers 
ist zu übersetzen: »Mit ihnen treibt sich Indra umher, bis er zu 
einem kommt, der ihn verehrte. Dem saparydn für saparydntam 
entspricht das oben p. 44 besprochene stavn für stavanäya und 
Jäm 9,89, 2 duhd im pitä duhd im pitür jäm. Ludwig hat ganz 
richtig gesehen (e, 369 f.), dass in ‚m ein Nominativ stecken muss. 
Die Form ist aber grammatisch nicht zu verwerten, sondern ver- 
dankt ihren Ursprung lediglich dem Schlusse des Stollens. 3,54,9 
heisst es in der Mitte des Verses mahdh pitür janitür "ëmgi tán 
nah. Dem Metrum fiel am Ende des Stollens das # zum Opfer. 
Ebenso steht 6, 37, I svärvan für svärvantam. Ich werde unten 
in § 20 näher ausführen, dass rí = »der Arme« ist. Auf ihn 
passt aber das Beiwort svärvan nicht; vielmehr ist es hier wie in 
8,97, I Beiwort des Indra, gehört also zu vů. Vielleicht stand 
ursprünglich im Texte svarvan d.h. svarvant-. Der zweite Vers 
schliesst sich eng an den ersten an. vivrata wird im RV. mit 
Ausnahme von 10, 55,3 nur von den Falben des Indra gebraucht. 
Es ist daher, namentlich wenn man den Zusammenhang und be- 
sonders Strophe 2 erwägt, durchaus sicher, dass zadd hier = »Ross«, 
»Pferd« sein muss. Als Beweis kann man I, 30, 16 herbeiziehen: 
rägvad Indrah pöpruthadbhir jigäya nänadadbhih rärvasadbhir 
dhänäni. nänadat kann nur »wiehernd« bedeuten und zadá ist 
das Pferd als »der Wieherer«e. Die ganze Strophe ist also zu über- 
setzen: »Mit ihnen treibt sich Indra umher, bis er zu einem kommt, 
der ihn verehrt. (Dann) bemeistert Indra seine störrigen Rosse«. 
Sobald Indra einen Verehrer findet, hält er seine Rosse an, auch 
wenn diese nicht stehen wollen. Es ergiebt sich hieraus, dass 
päpaje in Strophe 3 weder »zurückweichen« (Roth) bedeutet, noch 
»schwach seine (Oldenberg), sondern das Gegenteil von cdrkrse, 
also »sich still verhalten«. »Ohne welche Indra sich still verhält 
wie ein müder, furchtsamer Sterblicher, wenn er, der Mächtige, sich 
anschickt (den Menschen) Gutes zu thun.« 

Für nada sind also die Bedeutungen anzusetzen: I. Schilf- 
rohr (als das Rauschende) 1,32,8. ı0, ıı,2, als Peitsche 
gebraucht 2, 34, 3. Danach, wie alle Wörter für Rohr, 2. das 
membrum virile 1,179,4. 8,69,2. 3. Ross (als das Wie- 
hernde) 10, 105,4. 
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Excurs. 
I. V pan. 

5,41,6 gehört zu den Strophen, an denen man am besten 
erkennen kann, dass wir noch in den allerersten Anfängen der Veda- 
exegese stehen und dass Grassmanns und Ludwigs Übersetz- 
ungen völlig verfehlt und unbrauchbar sind. Grassmann über- 
sieht ebenso wie Ludwig, dass das zweite rá notwendig macht, 
in devdm vipram panitãram einen andern Gott zu suchen als Väyu, 
der rathayúj genannt wird, weil er Pferde schenken soll. Der zweite 
Gott wird Indra sein, dessen nochmalige Erwähnung (bereits Str. 2) 
nicht auffallender ist, als wenn die Maruts in Strophe 2, 5 und 16 
erwähnt werden. 

vipra wird häufiger von Agni gebraucht, nicht selten aber 
auch von Indra (Grassmann s.v.); 3,57,ı1 wird panitár auf 
Indra und Agni angewendet. Nicht Agni, sondern Indra hier zu 
verstehen, bewegt mich die enge Verbindung, in der Vayu und 
Indra zu einander stehen, die schon in dem Compositum /ndravayü 
hervortritt. Die Erklärung von panitár hängt von Ų\ pan ab, die 
noch nicht ganz richtig gedeutet ist. Es wird niemand bezweifeln, 
dass pan sich zu klassischem Zar verhält wie vedisches a? zu 
klassischem af, vedisches dAan zu klassıschem kan, vedisches cat 
zu klassischem cat und vedisches zadd zu klassischem zada, d.h. 
dass die Cerebralisierung erst später eingetreten ist, oder wohl 
richtiger (vgl. pani), dass der dem klassischen Sanskrit zu Grunde 
liegende Dialekt eine Cerebralisierung hatte, die die vedischen Dia- 
lekte nicht in gleichem Umfange kennen (Verf., ZDMG. 35, 722. 
Götting. gel. Anz. 1884 p. 512. v.Bradke, ZDMG. 40, 681 f.). 
pan hat aber die Bedeutungen »feilschene und »preisen«, pana 
vyavahäre stutau ca, sagt der Dhätupätha 12,6. Mit Unrecht stellt 
das Petersburger Wörterbuch zwei verschiedene Wurzeln pau auf. 
Aus der Bedeutung »preisen«e konnte sich die Bedeutung »an- 
preisen« entwickeln, woraus sich dann die Bedeutung »feilschen«, 
»handeln« ergiebt, die sich zu »kaufen«, wie »verkaufens spalten 
konnte und gespalten hat; Janaya- heisst »verkaufen«, Janıtar 
»Verkäufer«. Im Veda heisst pan, panaya- meist »preisen«, auch 
6,60, 4, wo papné 1. Sing. ist und 7,45,2, wo panista in passivi- 
schem Sinne steht; einige Stellen fügen sich aber dieser Bedeutung 
nicht. So vor allem 7,1, 10: ime nára ... ye me dhiyam pand- 


200 Pischel, 


yanta pragastän. Wer die vedischen Dichter kennt, der wird nicht 
im Ernste glauben, dass sic allen Segen auf jemanden herabwünsch- 
ten, der ihr Gebet bewunderte (Grassmann) oder in ihr Lied 
einstimmte (Ludwig). Der vedische Dichter arbeitete für Geld 
oder Geldeswert und nur ein klingender Erfolg seines Liedes war 
für ihn massgebend. Unter den Vorteilen der Dichtergabe, die 
Mammata, Kävyaprakäga 1,2 aufzählt, ist der aærtka für den vedi- 
schen Dichter (wie für den klassischen) die Hauptsache. Welche 
Wirkung die Dichter selbst ihren Liedern zuschreiben, ist genügend 
bekannt. Ich übersetze daher 7,1,10: »Die Männer sollen als 
Helden in den Schlachten alle teuflischen Ränke überwinden, die 
dieses mein vortreffliches Lied (oder wohl besser: »meinen aus- 
gezeichneten Kniffe, der in dem Liede angebracht war) erstanden 
(gekauft) habene. Sodann 1, 87, 3, wo es von den Maruts heisst: 
te svayám mahitvayı panayanta dhütayahı. Dass die Maruts »have 
themselves praised their greatnesse (M. Müller) oder »sich über 
ihre Macht freuene (Roth) oder »selber ihre Herrlichkeit be- 
wunderne (Ludwig), scheint mir sehr wenig ansprechend und 
dem Charakter der Maruts nicht angemessen zu sein. Richtiger 
übersetzt Grassmann »sie verkünden selbst ihre Herrlichkeit«, 
was man mit Stellen wie 1,37, 3.10.13. 64,8 u.s.w. sehr wohl in 
Einklang bringen kann, aber nicht mit der bisherigen Erklärung 
von y pan. Lateinisch wäre die Stelle zu übersetzen: ipsi magni- 
tudinem suam venditant, was dem Ciceronianischen existimationi 
se hominum venditare (in Verrem 3, § 132) genau entspricht. Die 
Maruts bringen durch ihren Lärm u.s.w. ihre Macht den Menschen 
zum Bewusstsein. Y pan ist also = lateinisch venditare und diese 
Bedeutung liegt auch vor 5,20, 1 rayim ... tám no girbhih çra- 
väyyayı devaträ panayäa yüjam, was zu übersetzen ist: »O Agni, 
das rühmenswerte Gut, das du für geeignet hältst, das preise du 
zugleich mit unsern Liedern (no girbhir yüjam) den Göttern an 
(diis vendita)«. Agni soll den Göttern Gut bringen und sie ver- 
anlassen es den Menschen für die Lieder zu schenken. 

Ferner 4, 33,5: Zvdsta Rbhavas tat panayad váco vah. Wenn 
man 1,161,4.5 erwägt, wo Tva$tar sich aus Scham unter den Frauen 
verbirgt und die Rbhus töten will, weil sie aus dem einen Becher 
vier gemacht haben, so ist es ganz ausgeschlossen, dass er in 
4, 33,5 die Absicht der Rbhus, dies zu thun, »bestaunen« (Grass- 
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mann) oder »preisene (Ludwig) oder »billigens (Bergaigne; 
a approuvé 3,55) und in 4,33,6 darüber erfreut sein kann. Roth 
und nach ihm Grassmann haben sehr richtig gefühlt, dass dvenat ` 
in 4, 33,6 nicht bedeuten kann »il fut charme&«, sondern dass es mit 
8, 60, 7 zusammenzustellen ist: yo asmadhrüug durmanmäa káç ca 
venati, also bedeuten muss »er zürnte ihnen«, »er grollte ihnen«, 
stellte ihnen nach, u. dgl. 7vast@ tát panayad vaco val heisst: 
»]IvaStar nahm euch beim Wort«, wörtlich: »wettete auf dieses 
euer Wort«, »verpfändete dieses euer Wort«.! Tvastar hielt es für 
unmöglich, dass die Rbhus ihren Plan, vier Becher aus dem einen 
zu machen, ausführen könnten. Er wettete also mit ihnen und das 
liegt in panayat wie im klassischen pan und pana. Daran knüpft 
Strophe 6 an: »Die Männer haben dic Wahrheit gesprochen; denn 
so haben sie es gemacht; diesen Plan führten die Rbhus aus; als 
Tvašțar die vier Becher gesehen hatte, die wie der Tag leuchteten, 
da war er unwillige. Er hatte die Wette verloren. 

Es bleibt noch die schwicrige Stelle 6,4, 3: dyãvo nd yásya 
pandyanty dbhvam. Grassmann will (Übersetzung 1,577) gd in 


ca ändern, Ludwig bezieht vd auf fandyantı und übersetzt es:, ` 


mit »gleichsam«. Das ist beides unmöglich. Welchen Sinn wir in 
den Worten zu suchen haben, zeigen Stellen wie I, 151,9: ná vap 
dyavo 'habhir ... devatväyı.. nänagur magham; 8,6,15: na dyãva 
Indram öjasa ... vivyacanta; cfr. 1,24,6. 8,70,5 u.s.w. Nimmt 
man für pan die Bedeutung »kaufen« an, so ergiebt sich die ab- 
geleitete Bedeutung »erwerben«, »erringen«s, »erreichene ohne 
Schwierigkeit und diese ist es, die der Sinn fordert. Ob hierher 
auch 2,4,5: d yan me dbhvam vanadah pänanta gehört, kann ich 
nicht sagen; mir bleibt awe und vanddah dunkel. Für Y pan würde 
ich danach die Bedeutungen aufstellen: ı.preisen 1,180,7 (2,4,5?). 
3,6,7. 34,6. 4,38,9. 5,41,9. 6, 12,5. 60,4. 7,45,2. 8,2,17. 10, 74,4. 
104,7. 2.anpreisen, verkaufen 1,87,3. 5,20,1. 3. kaufen 
7,1, 10; übertragen: »erlangen«, »erreichen« 6,4, 3 (2,4,5?). 4. wet- 
ten auf etwas 4,33,5. Das klassische Sanskrit und das Latein 
machen es wahrscheinlich, dass die Bedeutungsentwicklung gewesen 
ist: 1.feilschen, handeln und zwar a) kaufen, b)verkaufen, 
c) wetten; 2. anpreisen; 3. preisen. 


m me nn u rn en a en 


1 Vulgär sagen wir ganz genau ser kaufte sich euch«. 
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Viel schwieriger ist es, die Bedeutung von panitár festzu- 
stellen, weil die drei Stellen, in denen das Wort vorkommt, keine 
sichere Handhabe für die Deutung bieten. An allen drei Stellen 
ist das Wort von Göttern gebraucht. Erwägt man 3,6,7 apó ydd 
Agne ... hötur mandrdsya pandyanta deväh; 3,1,13 deväsag cin 
mänasäa sám hi jagmüh pdnistham jäatdm tavdsam duvasyan; 
6, 15,8 deväsag ca mdrtäsag ca ... vigpdtim ndmasa ni Sedire und 
zahlreiche ähnliche Stellen, und dass in 5,41,6 fanttäram neben 
vipram steht, so wird man Zanitdr mit Roth durch »preisende, 
»Lobsänger« übersetzen. Indra wird 5,41,6 selbst Dichter und 
Lobsänger genannt, weil er die Dichter und Lobsänger anregt und 
begeistert. Die Worte sind also gewissermassen causativ zu fassen. 
Bei 3,57,ı kann man freilich zweifelhaft sein, ob man nicht über- 
setzen soll: əda feilschten Indra und Agni um siec.. Das würde 
den sonst auffälligen Plural (cfr. Delbrück, Altind. Syntax p. 102 f.) 
leichter erklären, indem man panztãrah allgemein = a Händler: fasste. 
Aber ich kenne keine Parallelen. 

Die zweite Hälfte von Strophe 5,41,6 erfordert die Er- 
klärung von 


2. püramdhi. 


Ludwig hat (4,413) richtig bemerkt, dass für die Bedeutung des 
Wortes die Stelle 10,80, ı wichtig sei. Er hat púramdhi dort mit 
»schwanger« übersetzt und war damit, wie oft, der Wahrheit auf 
der Spur. Ferner hat Roth bereits bemerkt, dass klassisches 
puramdhri wohl ursprünglich identisch war mit vedischem Jüram- 
dht. Weder Ludwig noch Roth haben einen dieser Gedanken 
verfolgt; ihre Verbindung ergiebt die richtige Deutung des Wortes 
püramdht. 

Für Zuramdhri stellt Böhtlingk die Bedeutung auf: »eine 
ältere verheiratete Frau«, »eine ehrbare Matrone«. Das stimmt 
aber nicht ganz genau zu den Erklärungen der Inder selbst. Hala- 
yudha führt das Wort ohne nähere Bestimmung unter den übrigen 
Wörtern für »Frau« auf zwischen vamanetra und näri; Amara 
und Hemacandra setzen es = kufumbini »Hausfrau«e (BR s. v.). 
Mallinätha zu Raghuv. 7,28 (ed. Bombay 1886) erklärt puram- 
dhribhih mit patiputravatibhir naribhih= »Frauen, die einen Mann 
und Kinder haben«. Diese Bedeutung hat das Wort bei Kälidasa 
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auch Kumäras. 6, 32, während 7,2 es=»Weib« im allgemeinen sein 
kann, wie sonst öfter (Böhtlingk s. v.). Wir haben demnach in 
dem Worte keine Beziehung auf das Alter zu suchen, sondern ur- 
sprünglich ist Zuramahri eine Frau, die verheiratet ist und Kinder 
hat und zwar ist das letztere, also die Fruchtbarkeit der Frau, im 
Veda bereits die Hauptsache. Das geht klar hervor aus RV. 10, 80, I: 
Agnir närim virakuksim püramdhim. Zu närim ist aus dem Vor- 
hergehenden dadat: zu ziehen, von dem rärtın ebenso abhängt wie 
sdptim und virdm. Die Worte Agn? rödasi! vi carat samafijdn 
bilden eine Parenthese. Agni durcheilt Himmel und Erde, Ge- 
schenke austeilend; dem einen schenkt er ein Rennpferd, das den 
Preis gewinnt, den Frauen einen berühmten, energischen Mann und 
den Männern eine Frau, die mit einem männlichen Kinde schwanger 
geht. närim püramdhim und an unserer Stelle 5, 41,6 púramdhêh 
pdtnih ist zusammenzustellen mit 1,62, 10. 186,7 jdnayah patnih 
d. h. es sind Frauen gemeint, die gebären können, fruchtbar sind. 
Daher heisst Ušas 3,61, ı yuvatih püramahih. Sie erneuert sich 
stets (yuvatih pPunarbhüh 1,123,2; !yüsinam upamä (dcvatinam 
äyatinäm prathamä |1,124,2]; 4 rarvaltamä pünar eyüsinäm u.s.w.) 
und sie ist gdvam jänitri (1, 124, 5) mäatä gdvam (4,52, 2.3. 7,77,2); 
die Ušas sind dfvavaltir göomalir vigvasuvidah u. s.w. u. s.w.; 
4, 52, 1 heisst die U3as jyan?. Diese Grundbedeutung tritt auch 
noch hervor in der Legende, nach der die Acvins der Frau des 
Impotenten (vadhrimati) einen Sohn geben, den Hiranyahasta. 
Überall wird für »Frau« das Wort púramdhi gebraucht: 1, 116, 13. 
117, 19 (cfr. 24). 10, 39,7 (yuvam süsutim cakrathuh püramahaye). 
püramadht heisst hier nichts weiter als »Frau«, aber zugleich ist 
mit dem Worte bezeichnet, dass diese Frau fruchtbar war, Kinder 
bekommen konnte. Und das Gleiche gilt von 1,116,7: »ihr gabt 
dem KakSivant, der euch pries, eine (fruchtbare) Frau«. Damit ist 
wohl sicher ein anderer Kak$ivant gemeint als der, dem nach 
1,51, 13 Indra die Vrcaya zur Frau gab (oben p.2f.). Es genügt 
auf Zimmer, Altind. Leben p. 318 f. zu verweisen, um klar zu 
machen, dass der vedische Inder ebenso grossen Wert auf die 
Geburt eines chelichen Sohnes legte wie der spätere. Daher der 
Wunsch nach einer fruchtbaren Gattin, der z. B. auch 4, 17, ID 
janiydnto janidäm & cyavayamah, 7,96,4 Janiydntah... putriydn- 
tak ... havamahe und 10,85, 38 fünah patibhyo jayäm dä Agne 
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prajaya sahá recht deutlich ausgedrückt ist.! Keinen andern Sinn 
als »fruchtbar«e hat púramdhi in den annahomamantras VS. 22, 22. 
TS. 7, 5, 18. MS. 3, 12,6: @... jayatam.... aguh sáptih püramdhir 
yosa ... sabheyo yüväsyd ydajamanasya víró jayatam. Im Çata- 
pathabr. 13, 1,9,6 = TBr. 3,8, 13,2 wird etymologisiert: yosity eva 
rüpam dadhäti tasmad rüpini (TBr. stri) yuvatih priya bhavuka. 
Mahidhara zu VS. 22, 22 erklärt: puram gariram sarvagunasamı- 
pannam dadhätiti puramdhtih und ähnlich Sayana zu TBr. 3, 8,13, 2. 
Jayaräma zu Päraskara, Grhyas. 6, 1,3 erklärt puramdhi mit grestha 
surüpavati va (Ind. Stud. 5, 349; cfr. Stenzler zur Übersetzung). 
Zu VS. 14,2 hat Mahidhara wieder eine andere Erklärung, wie ja 
auch sonst die Deutung des Wortes seit Yaska schwankt. Bereits 
im Gatapbr. war offenbar pur, pura im Sinne von »Leib«, »Körper« 
bekannt, worauf die Erklärung beruht, der die Scholiasten des 
Yajurveda gefolgt sind. Dass dem Opfernden eine »verständige«, 
»kluge« Frau gewünscht wird, ist nicht indisch; das Ideal des 
vedischen Inders schildert 10, 85, 37 und in den mantras wird dem 
Opfernden eine fruchtbare Frau und gleich darauf ein Sohn ge- 
wünscht. 
Wie püramdahi hier sicher Adjectiv ist, so auch 10, 64,7: 


prá vo Vayım rathayüjam püramdhin 
stomaih krnudhvam sakhyäaya Püsdnam | 


Wäre in Püramdhim eine dritte Gottheit neben Vayu und PüSan 
gemeint, so müsste davor prá wiederholt sein; der vedische Sprach- 
gebrauch erfordert, das Wort zu Püsanam zu ziehen und diese 
Stelle macht es wahrscheinlich, dass auch 2, 31,4... j4juvad rdtham 

. Püsä piramdhir Agvinav ddhä Gd das Wort púramdhi Ad- 
jectiv und Beiwort zu Pnsä ist wie Pati zu Ayvinau. Erwägt man 
nun, dass Půšan die Beiworte väjapastya, vigvdvedas, purüväsu, 
pustimbhard, vigvasaubhaga, içâno räyah, rayo dhäräa u.s.w. 
führt, dass man ihn anruft Schätze zu bringen (1, 42,9 fürdhi; 
1O vásůni dasmdm imahe; 6,53, 10 u.s.w.) und Mädchen zu ver- 
schaffen (9, 67, 10—ı2 & bhaksat kanyasıu nah), so wird man über 
den Sinn von púramdhi hier nicht mehr zweifelhaft sein können. 
PüSan heisst Zuramahi in demselben Sinne wie Ušas (oben p. 203) 


1 vird heisst viel öfter »männliches Kinde im Gegensatz zum weiblichen als 
dies namentlich bei Grassmann hervortritt. So in virdkukfi, viras, sahdvira. 


1 
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und wie diese jdn? genannt wird, so Pü$an 3. A0, 1 Jdnana (rayinäam 
divdh prthivyäah), also »fruchtbar«, im Sinne von »reichlich schen- 
kend«, »freigebig«. Grassmann hat also hier das Richtige getroffen. 

Substantivisch ist Züaramahi von den Göttern die »Freigebig- 
keit« (eigentlich »Befruchtung«) gegenüber den Menschen, die Fähig- 
keit und der Wille, ihnen Gutes zu erweisen (1,5,3. 158,2. 2,1,3. 
4,22,10. 50, II. 5,35,8. 7,9,6. 32,20. 67,5. 8,69, 1. 92,15. 9,93,4. 
97, 36. 110,3. 10,65,13.14. 112,5 und im Compositum smdipuram- 
dhi 8, 34,6 und in füramdhivant 9,72,4), von den Menschen die 
Freigebigkeit gegenüber den Göttern in Gestalt von Opfern und 
Spenden, die wieder hundertfältige »Frucht trägt« und die daher 
die Götter gebeten werden zu erregen und zu befördern (1, 123, 6. 
134, 3. 180,6. 181,9 (oben p. 28). 2, 38, 10. 3,62, 11. 4,34, 2. IO, 39, 2). 
Personifiziert erscheint dann Puramdhi als Genie der Fruchtbarkeit 
und Fülle. Ob Grassmann im Wörterbuch recht daran gethan hat, 
ein Masculinum Puramdahi anzusetzen, ist sehr zweifelhaft. Aus 
dem Veda selbst ergiebt sich über das Geschlecht nichts Sicheres, 
auch nicht aus 7, 36,8, wo Grassmann richtig võjam von såtaú 
abhängen lässt und ratisäcam auf Püramdhim bezieht. Puramdhi 
erscheint hier in Begleitung der Aramati, sonst allerdings nur in 
Gesellschaft männlicher Gottheiten (5,42,5. 6,21,9. 49,14. 7,35,2. 
39,4. 10,85, 36). Die von Grassmann noch hierher gezogenen 
Stellen 2, 38,10. 7,9,6 erkläre ich anders, wie aus der Anordnung 
der Bedeutungen hervorgeht. Die nachgewiesenen Bedeutungen 
sfruchtbar« und »Weib« machen es wohl sicher, dass Puramdhi 
Femininum ist, wie auch Grassmann in der Übersetzung annimmt. 
Auf das Femininum weist auch das Baktrische Parendi oder Päarendi 
hin. Im Avesta erhält Parendi gewöhnlich das Beiwort raoratha 
‚mit schnellem Wagen« (Geldner, KZ. 24, 157. Drei Yasht p. 104). 
Keine der Stellen giebt über ihr Wesen irgendwelchen Aufschluss. 
Afringän 3,4 ist pårendi Appellativ: stryomayd pårendiš upavaso, 
was heissen kann »der in Frauen bestehende Geschenke (Fülle) her- 
beibringt«e. Doch ist die Lesart und Deutung ganz unsicher. Es 
wird aber Zarend!, wie es scheint, auch hier mit den Frauen in 
Verbindung gesetzt und hat dann den für Z#ramdhi nachgewiese- 
nen Sinn. 

Schwierig ist 9,90,4: urügavyütir abhayanı krnvánt samicind 
d pavasva püramdhi. Erwägt man 10, 44,8: samicine dhisane vi 
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$kabhäyati und vergleicht man einerseits 9, 74, 2, andererseits 5, 29,4. 
6,44,24, so kann man kaum umhin, füramdhi anders als auf Him- 
mel und Erde zu deuten. Und dann stellt sich púramdhi vortreff- 
lich zu den Bezeichnungen für Himmel und Erde wie 7,97,8 deg? 
rödasi jdnitri; 10,110,9 ed dyäväaprthivi janitri; 1,185,6 devä- 
nam jdnitri; 9,75,4. 85, 12 rödasi mätdrä,; 10,1,7 dyäväprthivi 
mäldrä; 10,64,14 dyävaprthıvi! mätdrä; cfr. 10,93,1 näri yahvi 
nd rödasi und Bergaigne 1,238f. püramdhi ist also auch hier = 
jJdnitri, mätdr und meine Deutung des Wortes wird dadurch be- 
stätigt. 

Es bleiben noch übrig 4,26,7. 27,2.3. Roth hat (ZDMG. 
36, 353 ff.) das Lied 4, 27 als Probe dafür gewählt, wie nach seiner 
Meinung der Veda interpretiert werden muss. Ihm ist Bergaigne 
3, 322 ff. entgegengetreten, der gleichfalls das Lied für seine Theorie 
zu verwerten gesucht hat. Ich gehe meinen eigenen Weg und lasse 
mich auf eine Wiederlegung früherer Ansichten nicht ein. 

Was aus der Tradition für die Erklärung zu gewinnen ist, hat 
längst Adalbert Kuhn zusammengestellt (Die Herabkunft des 
Feuers und des Göttertranks, Berlin 1859, p. 141 ff. der ersten Auf- 
lage). Nicht ohne Wichtigkeit ist die Thatsache, dass die Anukra- 
mani die beiden Lieder 4, 26 und 27 als eins zusammenfasste und 
in 4, 26, 4—27, 4 (oder 5) ein Lob des Adlers sah (Sarvänukramapi 
ed. Macdonell p. 17. 111). Das muss uns jedenfalls veranlassen, 
uns die Umgebung anzusehen, in der 4,27 steht. Und da ergiebt 
sich, dass das Lied unter den Indra-Liedern steht. 4, 16—25 sind 
ausschliesslich an Indra gerichtet; 4,26, 1—3 spricht, wie niemand 
bezweifeln kann, ebenfalls Indra; 4,27,5 ist an Indra gerichtet, 
während die übrigen Strophen von 26 und 27 vom Soma handeln, 
der in 4, 28 zugleich mit Indra gefeiert wird. 4,29—32 sind wieder 
Indra gewidmet. Erwägt man dies und dass in dem eng zusammen- 
gehörigen Liede 4,26 der Sprecher von Strophe 1—3 eben Indra 
ist, so wird man von vornherein annehmen müssen, dass der akam 
in 4,27, I1 kein anderer sein wird als der aAdm in 4, 26,1—3, also 
Indra, wie schon A. Kuhn richtig erkannt hat.! Die Vämadeva- 
Lieder auf Indra enthalten eine Anzahl Legenden, die uns sonst 
nirgends oder nur andeutungsweise im RV. begegnen. So ist 4,18 


— 





l Wegen ZDMG. 37,54 ff. sei auf die Anmerkung A. Kuhns p. 146 noch 
besonders hingewiesen, 
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voll von Besonderheiten; die Legende von dem Sohne der Jung- 
frau, der von Ameisen gefressen wird (4, 19, 9), findet sich nur hier 
und 4,30, 16,! die von dem Wagen der Ušas wird nur 4, 30,8—II 
ausführlicher erzählt, sonst nur noch kurz einigemale angedeutet; 
nur 4, 30, 12 steht die Sage vom Flusse Vibäll. Ebenso nehmen 
die Lieder 4, 26.27 eine Sonderstellung ein, wie allgemein zugegeben 
wird. Man beachte auch, dass der Suparnädhyäya nach 1,5 dem 
Vämadeva zugeschrieben wird. Wir dürfen daher erwarten, dass 
die Sage vom Raube des Soma uns nicht in der landläufigen Ge- 
stalt entgegentreten wird und es ist unsere Aufgabe, die hier vor- 
liegende Fassung zu ergründen. 

Strophe ı lautet: »Schon im Mutterleibe kannte ich alle Arten 
der Deväs hier; hundert eherne Burgen bewachten mich. Da flog 
ich, der Adler, mit dem schnellen heraus«e. Es liegt auf der Hand, 
dass vom Soma ebensowenig wie vom Adler gesagt werden kann: 
gärbhe nú sán »schon im Mutterleibe«. Mithin können auch die 
Worte dnv ešâm avedam ahdm devänam jdnimäni vigva nicht 
dem Soma in den Mund gelegt werden, ebensowenig dem Agni, 
an den Bergaigne (3, 334) denkt; denn Agni wird im ganzen 
Liede nicht erwähnt und spielt in der Sage, die uns beschäftigt, 
überhaupt gar keine Rolle. Der Sprecher kann, wie ich schon aus- 
geführt habe, nur Indra sein, der alles weiss und ohne dessen Willen 
nichts geschieht (8, 78, 5: ndkim Indro nikartave nd Cakrah pári- 
gaktave|vigvam çrnoti pdcyati). Ohne Indras Einwilligung wird 
also auch der Adler nicht den Soma davongetragen haben und das 
sagt auch der Text ganz deutlich. Alle Übersetzer haben über- 
sehen, dass der Text nicht j4vasäa hat, sondern javdsa und wie 
3,50,2 javdse Adjectiv ist und genau dem âçáve 1,4,7 (oben p.47) 
entspricht, so auch hier. Wie in 3,50,2 wird javds auch hier den 
Indra bezeichnen. Mit 4dAa beginnt demnach die Rede des Adlers. 
Diesem schon die vorhergehenden Worte in den Mund zu legen, 
geht auch wegen çatám må púra äyasir araksan nicht an; denn 
' rakš heisst nicht »abhalten« und der Adler fliegt über die Burgen 
hinein und raubt den Soma, der im Innern bewacht wurde. Der 
Wächter des Soma aber war in der Legende, die uns beschäftigt, 
eben Indra. So erscheint er im Suparnädhyäya 11,1.6 (Indrara- 





1 Man vergleiche auch das in § 21 über Vamraka Bemerkte. 
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kSitam), nach welchem (12, 2) auch alle Götter im Himmel und die 
andern grossen Wesen den Soma bewachen (sarve deväa divi ra- 
kSanti somam bhütani canyani mahanlı). Diese andern Wesen 
werden 26, ı aufgeführt und dort somam raksantah, 26,5 soma- 
palah genannt. 20, I fragt Indra den Brhaspati, ob es etwas giebt 
oder geben wird, das, die von ihm getroffene Bewachung über- 
schreitend, den Soma mit Gewalt vom Himmel holen könnte (yan 
me rakšåm nihitam alitya viryena somam sahasa hared itak). 
Dem Soma stellten offenbar auch andere Wesen als der Adler nach, 
wie der Gandharve Vicvävasu nach TS. 6,1,6,5. MS. 3,7,3. Nur 
dem Adler aber gelang es, den Soma zu entführen. Im Suparņâ- 
dhyaya 28,5 schliessen Indra und Garuda einen Vergleich mit 
einander ab, wonach Garuda den Soma nicht den Schlangen preis- 
geben will, sondern ihn, wie aus dem folgenden sükta hervorgeht, 
dem Indra überlässt. Ähnlich wird es auch in unserer Legende 
gewesen sein. Nach 4,27,5 ist es Indra, der den Soma trinkt, dem 
also doch der Adler freiwillig den Soma überlassen haben muss. 
Unser Text deutet dies an mit den Worten: »ich der Adler flog 
zusammen mit Indra heraus« und noch klarer zeigt dies die zweite 
Strophe: ne gha sá mäm dpa jóšam jJabhäräbhim åsa tvaksasä 
viryena »er trug mich nicht fort wie cr wollte; er war ihm an 
Kraft und Stärke überlegen«e. tvákšas wird auch 1,100, 15 und 
6, 18,9 von Indra gebraucht und virya ist die für Indra ganz be- 
sonders charakteristische und beständig in den Liedern an ihm her- 
vorgehobene Eigenschaft (1,80, 15 Indram kó viryä pardh; 1,55,3 
prá viryena devdtäti cekite u.s.w.) Es wird also auch hier Zoé 
kSasa viryena von Indra ausgesagt sein und åsa ist nicht mit 
Grassmann als 1. Sing. zu fassen, sondern mit Ludwig und 
Roth als 3. Sing. Statt dpa jJöosam ist wahrscheinlich apajosdm 
zu lesen »wider (seinen, des Indra) Willen, Überall, 4, 26,4.5.6.7. 
27,4 steht nur dAar, nicht ápa bhar, das auch sonst nic in gleichem 
Zusammenhange gebraucht wird; stets steht Goar oder 4 bhar. 
dpa bhar heisst im RV. sonst auch nur »fortschaffen« = »beseitigene, 
sentfernen« in anderem Sinne als er hier gefordert wird. apajosam 
entspräche dem afakamdm AV. 3,13,3, wozu Gaedicke, Accu- 
sativ p. 174 Anm. zu vergleichen ist. Da ápa nur mit dem Ab- 
lativ verbunden erscheint und auch bei ihm der Ablativ nur zu 
erwarten ist (Gaedicke p. 99. Delbrück, Altind. Syntax p. 446. 
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Speijer $ 157), so wird ápa jóšam kaum unverändert als das 
Gegenteil von ánu Josam oder jóšam ä gefasst werden können, 
sondern es wird apajosam verbessert werden müssen. Genau wie 
apakamdm im AV. bezieht es sich dann auf das Subjekt des fol- 
genden Satzes = »wider den Willen des Indrax. Wie dem auch 
sei, dass Indra mit dem Adler zusammen die schützenden Burgen 
verlässt, ergiebt sich sicher auch aus 4, 26,6 sóma bharad dädr- 
hand devavan divo amusmäd üttarad adäya. Grassmann über- 
setzt devädvan mit »gottumgeben«, Ludwig mit »Götterfreund.. 
Aus 6,47, 10 pát kim câhám tvayüur idam wadami táj Jusasva 
krdhi må devavantamı ergiebt sich, dass devdrant wörtlich ist = 
seiner, der die Götter oder den Gott hate, krdhi ma devavantaın 
ist = sakSimáhi yüjyebhir nú devath 7, 39,6, also = »mache mich 
zu einem, bei dem die Götter sind«, »dem die Götter helfen« u. dgl. 
8.31,15 maks devavato rathah ist = »schnell (läuft) der Wagen 
dessen, bei dem die Götter sind: und 10,47, 3 devavantanı rayi 
dah ist= »gieb uns Reichtum, der aus Göttern besteht«, wie A A0. A 
asme rayim dhatlam ayvavantam heisst: »gebet uns einen Reichtum, 
der aus Pferden besteht«. 10,61,26 ist dunkel. Mithin muss derä- 
van in 4, 26,6 heissen: »bei dem die Götter oder der Gott ware, 
sdem die Götter oder der Gott half«. Zieht man 4,27, 1 Javäsä 
nir adiyam in Betracht, so wird man nicht anstehen zu übersetzen: 
ver trug den Soma ihn festpackend zusammen mit dem Gott, nach- 
dem er ihn aus jenem höchsten Himmel geholt hatte: Dass so 
und nicht »zusammen mit den Göttern oder »von den Göttern 
beschützt« zu übersetzen ist, ergiebt sich, wenn wir nun daran 
gehen zu untersuchen, wer mit Zäramdhi 4,26,7. 27.2.3 gemeint 
ist. Zweimal erscheint der Satz Suramdhir ajahad aratih. Es ist 
von Wichtigkeit festzustellen, dass drai? nirgends Unholde bezeich- 
net, »die die köstlichen Kräuter, die den Göttern zum Trank dienen 
sollten, geraubt und verschlossen haben« (Roth, ZDMG. 36, 356). 
äräti heisst im RV. immer und überall nur »Nachstellung«, »Übel- 
wollen«, »Feindseligkeit« u.s.w. dréi? ist das Gegenteil zu rāti. 
wie es klar gesagt ist 1,29,4: sasantu tyä áråtayo bodhantu çůra 
ratdyah. Grassmann hat wegen dieser Stelle und wegen 10,66, 10 
ohne alle Not eine Gottheit Rail aufgestellt. rati ist der Wunsch 
zu nützen, drai? der Wunsch zu schaden, weiter nichts. Bergaigne 
hat (Etudes p. 152) bereits bemerkt, dass die Zahl der Stellen, wo 
14 
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im RV. ein Dämon Aräti anzunehmen ist (l'avarice personnifiée en 
un démon), sehr beschränkt sei, will aber diese Bedeutung doch 
zulassen. Aber gerade die Stelle, die er als beweisend anführt, 
5,2,6: vasäm räjanamı vasatim jánânâm áråtayo ní dadhur már- 
tyešu spricht gegen ihn, weil er sie, wie aus Religion 2, 88 f. 468 
hervorgeht, falsch verstanden hat. Der Genetiv jdnanam gehört zu 
drätayahı wie in 6, 44,9. 7, 83, 3, vasäm aber gehört zu vasatim. 
vasäm ist Acc. sing. eines Femininum vasã, das sich zu den oben 
p. 184 f. besprochenen Femininen gesellt und vasati ist Adjectiv wie 
in 6, 3,3 (oben p. 49). vasãm vasati gehört zu den oben p. rot 
erwähnten Verbindungen wie sómam somapätama und stellt sich 
zu Fällen wie papih somam (Delbrück, Altind. Syntax p. 181). 
Es ist zu übersetzen: »Die Nachstellungen der Menschen haben ihn 
den König unter den Sterblichen wohnen gemacht. Die Gebete 
des Atrı sollen ihn befreien; die Verächter sollen verächtlich wer- 
dene. Zur Sache vergleiche man ro, A0, 2.4 und die, wenigstens 
teilweise richtigen, Bemerkungen von Ludwig 4,327. Wie hier, 
so ist es überall im RV.; eine Dämonin Arati gehört erst dem 
AN. an. ajahad drätih kann nichts anderes bedeuten als 5, 53, 14 
hitvävadydın dräatih (cfr. 10, 14,8), also: ser entging den Nach- 
stellungen«, »er überwand die Nachstellungene.. So heisst es im 
Sup. 25,2 yå te mäya ... tâm Garudo ny ajahäd balena »deine 
(des Indra) Hinterlist hat Garuda durch seine Stärke überwunden«. 
Nach 4, 27,5 ist es Indra, der den Soma trinkt, nach 4, 26,7 ist es 
der füramdhi, der im Rausche des Soma den Nachstellungen ent- 
geht. Es folgt daraus doch wohl von selbst, dass unter dem op. 
ramdhi Indra zu verstehen ist, der Somatrinker xat &oyrv. Der 
Sinn ist klar. Indra hat bisher wegen des Soma Nachstellungen 
zu erfahren gehabt; jetzt hat er mit dem Adler einen Vergleich 
geschlossen, wonach dieser den Soma zwar entführt, dem Indra aber 
die Nutzniessung überlässt. Indra braucht den Soma nicht länger 
ängstlich zu hüten. Wie hier, ist giiyzvana auch 7,20,2 vom Indra 
gebraucht. Strophe 3.4 übersetze ich nun: »Als der Adler nun 
vom Himmel herabsauste, als sie von dort den Indra verjagten, 
wenn es (wirklich so geschah: yadi va), als auf ihn Krgänu der 
Schütze zornigen Geistes schoss und die Bogensehne losschnellte, 
da trug ihn der Adler eilig vom hohen Himmelsgewölbe wie (die 
Vögel) den Bhujyu aus dem Ilimmel (trugen), hinein fiel da fliegend 
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eine Feder des Vogels, als er auf seinem Pfade dahin schoss«. 
yädı va ist eine Einschränkung der bestimmten Aussage, dass Indra 
verjagt wurde; es lässt die Möglichkeit offen, dass er freiwillig 
wegging. Die ihn verjagen, sind die Nachsteller des Soma, ver- 
mutlich die devananı Janimani víçvå der ersten Strophe, alle Sorten 
von deväas. Dann bekommt Strophe ı erst ihren vollen Sinn. Indra 
sagt: Schon im Mutterleibe kannte ich alle Arten von Deväs und 
wusste, dass ich mich vor ihnen zu hüten hatte; deshalb habe ich 
mich durch hundert Burgen geschützt. Indra ist erst allmählich an 
die Spitze der Devas gekommen, die alle gegen ihn gekämpft haben 
(vigve caned and tva deväsa Indra yuyudhuh 4,30, 3) und ihm erst 
den Somatrank abtraten nach dem Siege für litaga (maghavan 
tubhyam devä ánu vigve adaduh somapeyam 5,29, 5); cfr. Ber- 
gaigne 3,76ff., besonders RV.7,98,5. Dadurch wurde Indra der 
erste der Devas, der devó devatamahı RV.4,22,3, und sein Gehilfe 
dabei war Garuda, der aus seinem Gegner sein Freund wurde: 
asuraghnam Indrasakham samatsu, wie es von ihm Sup. 19, 5 heisst 
in Versen, die als khila zu RV. 5,51 erscheinen. Der Wechsel 
der Person ist ebenso plötzlich in Strophe 2 und öfter sonst in 
den Äkhyänahymnen, denen auch unser Lied zuzurechnen ist. 
indrawatah kann nur Abl. sing. zu zudrawat sein und muss 
den Ort bezeichnen, aus dem Bhujyu von den Vögeln mit Hilfe 
der Acvins befreit wurde. Gewöhnlich wird als dieser Ort das 
Meer bezeichnet (Myriantheus p.158 f. Bergaigne 3, 10 ff.; 
vgl. oben p. 90), womit deutlich, wie Bergaigne ausgeführt hat, 
das Wolkenmeer, das Meer am Ilimmel gemeint ist. 1,119,4 aber 
wird gesagt, dass die Acvins den Bhujyu wegführen ?z/fdhya dé 
»von den Väterne. Die pzłáras aber sitzen im höchsten Himmel, 
wie man im Vcda sagt, im dritten Himmel: /rinake tridive divah 
(RV. 9,113.9); /riiya ha pradyaür iti yasyınn pitdra sate (AV. 
18, 2,48); irtiye hi loke pitarah (MS. 1,10, 18 [p. 158, 1]. 2, 3,9 
[37,17]. Tandyamahäbr. 9,8,5) u.s.w. Dort aber war cs auch, wo 
sich der Soma befand: /riiyasyam ító diví somah (TS. 6, 1,6, 1. 
Kathakam in Ind. Stud. 8,32. TBr. 3,2, 1,1); /ndrasya somo nihito 
guhayam trtiye prSthe rajaso vimäane (Sup. 11,1. 12,1; cfr. 21,4 
gaccha svayam tridivam somaharah). Gleichbedeutend ist drvo 
amüusmäd üttarat RN. 4,26,6 und divy uttamayanm Sup. 11,6. Wenn 
also die Vögel den Bhujyu von den Ataras her bringen, so heisst 
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das, dass sie ihn aus dem dritten Himmel, dem höchsten Himmel 
bringen, wo der Soma ursprünglich war und wo Indra ihn bewachte. 
Dort ist auch die Wohnung des Indra (upame rocand divahı RV. 
8,82,4) und der höchsten Götter, und dieser Himmel ist hier indra- 
vat genannt wie 10, I0oI,I, wo indravatahı ebenfalls Abl. sing. ist: 
»Dadhikrå, Agni und die Göttin USas rufe ich euch zu Hilfe her- 
bei aus dem Himmel«. zindravat (neutr.) ist dasselbe was später 
Indraloka genannt wird. Substantivisch als Neutra sind im RV. 
auch gebraucht: väjavat, hiranyavat, djvavat, gomat, paçumát, 
virávat, rdthavat. Diese Parallelen machen es mir wahrscheinlich, 
dass ein Neutrum Zxdravat anzusetzen ist, ein verkürzter Ausdruck 
für indrävat sddas oder sddanam oder sädman oder rocandm und 
dergl. Sonst würde ich auch ein Masculinum annehmen und yonzs 
ergänzen, was von Indra mit Vorliebe gebraucht wird. Eine voll- 
kommene Parallele bildet dann Aimavant RV. 10, 121,4 ydsyeme 
himdvanto mahttvä verglichen mit AV. 12, 1, ıı girdyas te fár- 
vata himdvantahı. antah in Strophe 4 bedeutet »in das Innere des 
Himmels«, den der Adler verlässt. Ist Suramdhi also ein Beiname 
des Indra, so stellt es sich zu den Beiwörtern aradıra und ma- 
ghávan und bezeichnet Indra als den Freigebigen, gerade wie oben 
(p. 204) Pü$an. Ist ja doch die Freigebigkeit »un trait essentiel 
du caractère dIndra« (Bergaigne 2, 168). 

Ein sehr schwieriges Wort ist in 4, 27,3 noch ?rmd. Ganz 
ausgeschlossen ist die von Bergaigne 2,502. 3,328 gegebene Er- 
klärung »la-haut«, die nirgends passt, wenn man nicht Bergaignes 
Theorie annimmt. Nach Nirukta 5,25 ist Zrınd = tha »hier« und 
diese Erklärung hat für sich, dass an der Parallelstelle zu 4, 27, 3 
das Wort d/ra steht 4,26,7. Es fragt sich, ob Bergaigne 3, 328 
recht hat, dass die Bedeutung eben aus dieser Stelle erschlossen 
worden ist. 

Zweimal kommt Zrauéë in Verbindung mit den Rädern des 
Wagens der Açvins vor; 5,73, 3: 


irmänydad vapuse vápuç cakram rathasya yemathulı | 
páry anya nähusa yugä mahnda rajamsı diyathah ` 
und 8, 22,4: 
yuvo ralhasya pári cakram iyata 
irmänydd vam Isanyatı 
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Zur Erklärung ist herbeizuziehen 1, 30, 19: 


ny aghnyasya mürdhani cakram räthasya yemathuh | 
pári drëm anyád iyate |' 


Hieraus geht soviel mit Sicherheit hervor, dass pári drëm anyád 
iyate gleich ist dem yuvo ráthasya pári cakrám iyate und dem 
páry anyã .. räjamısi diyathah und dass dem irmänydt ... cakram 
ráthasya yemathuh entspricht ny àghnyásya mürdhani cakramı 
rdthasya yemalhuh. Das eine Rad läuft also am Himmel. Es ist 
dabei gleichgültig, ob man ndahusa yugä als dem rdjamısi parallel 
laufend auffasst, wozu 8,8,3 & yatam ndhusas páry äntärıksat ver- 
glichen mit Strophe 4 & no yatamı divds páry äntdriksat berech- 
tigen könnte, oder als Accusativ des Zieles=»mit dem andern eilt 
ihr schnell (mahnd oben p. 47 ff.) durch den Luftraum zu den 
Stämmen des Nahus«. Ich ziehe diese Auffassung vor, weil sie 
den sonstigen Anschauungen des Veda mehr entspricht (Ludwig 
3.206. Bergaigne 2, 324 Anm. 4). Das andere Rad wird nun 
vermutlich doch an einer Stelle laufen, die dem Himmel ganz ent- 
gegengesetzt ist; denn sonst wäre an dem Wagen nichts Wunder- 
bares. Diese andere Stelle ist in I, 30, 19 mit aghnyasya mürdhani 
bezeichnet, sonst mit Zrmd. 10,46, 3 heisst es, dass Trita den 
Agni fand: mürdhäany dghnyayah und 5,41, IO, dass Trita den 
Spross des irdischen Stieres pries (ëng astosi bhümyädsya gár- 
bham), der Agni ist. 10,88, 5 steht statt v/sno bhümyasya direkt 
bhivanasya (ya) jatavedo bhuvanasya mürdhänn atistho Agne). 
Somit ist agAnyásya mürdhani=bhuvanasya mürdhan und gemeint 
ist die Erde, die 10,46, 3 aghnya Kuh: heisst, wie ja später gó. 
Wie Agni 5,41, IO genannt wird géng bhüumydsya garbha, so 
10, 45,6 bhuvanasya gärbha und 10,88,6 selbst múrdhä bhuvah. 
Dass die Erde einmal auch als Stier, statt wie sonst als Kuh, be 
zeichnet wird, ist nicht auffallender, als wenn Agni vrsabho dheniuh 
genannt oder von ihm gesagt wird asıta vrsabhah (oben p. 50). 
Dass aber dAnvana nicht mit Bergaigne 2,80 f. durch monde 
zu übersetzen ist, sondern, was er verwirft, mitterre, beweist nicht 
nur der sonstige Gebrauch des Wortes, sondern auch Stellen wie 
1,59,2 mürdhä divo näbhir Agnih prihivyah und 6,7,1 mürdhä- 
nam divo aratim prihivyah ... Agnim. bhúvana kann also, wo 
es mit Agni in Verbindung gebracht wird, nichts anderes sein als 
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prthivi. 1,30, 19 ist demnach die Erde dem Himmel gegenüber 
gestellt; das eine Rad des Wagens der Acvins rollt am Himmel, 
das zweite halten sie auf der Erde an. Folglich hat die Tradition 
recht, irınd = thá zu setzen; es ist = dfra in allen Bedeutungen 
des Wortes. 5,73,3 ist zu übersetzen: »Das eine Rad des Wagens 
hieltet ihr hier (auf der Erde) an, das schöne, damit es euch ver- 
herrliche (= euch zum Ruhme gereiche); mit dem andern eilt ihr 
schnell durch den Luftraum zu den Stämmen des Nahus«e. 8,22,4: 
»Ein Rad eures Wagens eilt durch (den Himmel), das andere bringt 
euch schnell hierher (auf die Erde)«e. 4,27,2 in Übereinstimmung 
mit 4,26,7 (dtra) »da (= damals) entging Indra den Nachstellungen«. 
5, 62, 2: | 

tát su va Alitravaruna mahitvam 

irmã tasthüsir ahabhir duduhre | 


Die Zasthasih werden nichts anderes sein als die dafa çatã, von 
denen in Strophe I gesagt ist saká tasthuh und da man gewöhn- 
lich nur Kühe melkt (duduhre Strophe 2), in Strophe ı aber von 
dem sid die Rede ist (riena rtam apihitam dhruvdm vám), so 
werden die Zast/husih dasselbe sein, was sonst ridsya dhendvah 
1,73,6, Eë rtäsya 1,84,16 heisst. Was das ist, ergiebt sich klar 
aus Stellen wie 7,43,4 rläasya dhärah sudüghä dühanah verglichen 
mit Stellen wie 9,77, ı abhtm rlasya sudughäa ghrlagcuto våçrã 
arsanti payaseva dhendvah. (Gemeint ist alles Gute, was dem 
Menschen aus Befolgung des rä erwächst. ér bezeichnet also 
hier den Ort, wohin die Kühe die Milch geben und es ist zu über- 
setzen: »Darin, o Mitra und Varuna, zeigt sich eure Macht, dass 
die stehenden (Kühe) Tag für Tag hierher Milch geben« d.h. dass 
ihr täglich dem Frommen Gnade erweist. Dass so zu übersetzen 
und /rımä nicht zu Zasthüsih zu ziehen ist, was zunächst liegt, zeigt 
die sonstige Verbindung von duduhre (Grassmann s.v. duh). Das 
Wunderbare ist, dass die Kühe stets oben am Himmel stehen und 


nach unten auf die Erde ihre Milch geben. Es bleibt noch 10, 44,6: 
nd yé gekür Moiën nävam arüham 
irmaivd tée ny àviçanta köpayalh | 

An der Stelle ist soviel klar, dass Zraé den Gegensatz bildet zu 


yajityam ndvam, also auch einen Ort bezeichnen muss. Die übrigen 
Stellen machen es wahrscheinlich, dass Yaska 5,25 recht hat, Zraé 
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mit asminn eva loke zu erklären und Strophe 7, welche ebenfalls 
deutlich einen Gegensatz ergiebt, scheint der von Durga gegebenen 
Erklärung der Strophe 6 (Nirukta 3, 116) günstig zu sein. kepayalı 
scheint dem daädhyah in Strophe 7 zu entsprechen, also »übel- 
gesinnt« u. dgl. zu bedeuten, wie die Tradition will. 

Ich übersetze nun 4, 27 so: 

I. (Indra spricht:) »Als ich noch im Mutterleibe war, kannte 
ich alle Arten der Deväs hier genau (und deshalb) schützten mich 
hundert eherne Burgen: (Der Adler spricht:) »Da flog ich der 
Adler mit dem Schnellen (Indra) zusammen heraus.« 

2. (Soma spricht:) »Nicht trug er (der Adler) mich ide 
(Indras) Willen, denn er (Indra) war ihm an Kraft und Stärke über- 
legen.« (Der Dichter erzählt:) Da entging der Freigebige (Indra) 
den Nachstellungen und durchschritt mit Macht die Winde. 

3. Als der Adler nun vom Himmel herabsauste, als sie von 
dort den Freigebigen (Indra) verjagten (wenn es so geschah), als 
auf ihn Krçànu, der Schütze, zornigen Geistes schoss und die Bogen- 
sehne losschnellte, 

4. Da trug ihn (den Soma) der Adler eilig vom hohen Himmels- 
gewölbe, wie (die Vögel) den Bhujyu aus dem Himmel (trugen); 
hinein fiel da fliegend eine Feder des Vogels, als er auf seinem 
Pfade dahinschoss. 

5. Da setzte Indra den weissen Becher, den schwellenden 
glänzenden Somasaft, den mit Milch versehenen, den die Adhvaryus 
ihm reichten, die Perle des Meths, an, um sich einen Rausch 
anzutrinken, der Held setzte ihn an, um sich einen Rausch anzu- 
trinken. 

Strophe 4 besagt, dass der Adler den Soma glücklich auf 
die Erde brachte mit Verlust nur einer Feder. Strophe 5 fügt dem 
hinzu, dass der nun auf der Erde befindliche Soma dem Indra durch 
die Adhvaryu gereicht wird, und dass dieser nicht zögert, nach 
allen Fährlichkeiten sich aus Freude einen Rausch anzutrinken. 

Es ergiebt sich also, dass vielleicht in Strophe 2 zu schreiben 
ist apajosanmı, dass aber im übrigen das Lied durchaus fehlerlos 
überliefert ist. Die Legende, die in ihm zu Grunde liegt, war die, 
dass Indra gegen den Willen der übrigen Deväs den Soma aus 
dem höchsten Himmel durch den Adler entführen lässt, damit er 
ihm auf der Erde zubereitet und dargebracht werde. Der Raub 
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gelingt dem Adler, der durch einen Schuss des Krganu dabei 
nur eine Feder verliert. Seitdem erfreut sich Indra ungestört des 
Somas. 
S 20. 
kıri, kirin. 


Ich habe bereits oben p. 95 Anm. ı bemerkt, dass die im 


Petersburger Wörterbuche dem Worte irí gegebene Bedeutung . 


nirgends stichhaltig ist und (im Anschlusse an I.udwig) oben p. 126 
kiri als Synonymum von radAhraä bezeichnet. Geldner hat oben 
p. 119 die Bedeutung »elend«, »arm« mit Recht hervorgehoben. 
Seitdem ist I.udwigs Register für den Rgveda, Wien 1888, er- 
schienen, wo p. 105 die Beweisstellen für Ludwigs Erklärung ge- 
sammelt sind. Trotzdem ist eine zusammenfassende Behandlung 
nicht überflüssig, da ich in vielen Einzelheiten von Ludwig ganz 
abweiche. 

Sieht man zunächst von 5,52,12 ab, so zerfallen die Stellen, 
an denen kêri vorkommt, in zwei Gruppen. Zu der einen gehören 
2,12,6. 5,4, IO. 40,8. 6,45,19. 7,100,4; zur andern 1, 31,13. 100,9. 
6,23, 3. 37,1. 7,21,8. 97,10. 8,103,13. 10,41,2. 67,11. Der zweiten 
Gruppe ist gemeinsam, dass hinter Bir? überall erscheint ci ` nir- 
gends ist die Ansetzung eines Zirin notwendig, das Roth wohl 
nur wegen 5,52,12 aufgestellt hat. Ludwig hat (4, 76) mit Recht 
bemerkt, dass gerade cid erkennen lasse, dass frí etwas in irgend 
welcher Weise Ungünstiges bedeute. Erwägt man die von Lud- 
wig gesammelten Beweise und vergleicht zu £iricödana 6,45, 19, 
was ich oben p. 125 f. über radhracodana und radhratür ausgeführt 
habe, so glaube ich von einer nochmaligen Begründung der Be- 
deutung »gering«, »elend«, »arm« absehen zu können, die voll- 
kommen gesichert ist. Es handelt sich nur darum, die Probe an 
allen Stellen zu machen. Ich beginne mit der zweiten Gruppe. 

1, 31,13 yó ratahavyo 'vrkäya dhäyase kireç cin mäntramı 
mdänasa vanosi tám. dhäyas ist causal und entspricht ganz unse- 
rem »nährends. Man sagt gäur dhayati (RV. 2,35, 13) »das Kind 
trinkt«e, aber mara dhapayati gigum »die Mutter nährt das Kind« 
(cfr. RV. 1,96, 5). Dem dhapayati entspricht adjectivisch dhäayas. 
Adjectiv ist d/äyas = »nährend« nur 6, 3,8 und 7,95, I, sonst stets 
Substantiv = »das Nähren«, »das Gedeihenmachen«e. Infinitiv, wie 


el TS 
.43: 8: 
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Delbrück (Altind. Verbum $ 202) und Ludwig annehmen, ist 
das Wort nicht. Dagegen sprechen alle Stellen, an denen ein Ge- 
netiv davon abhängt, wie 5,7,6 vigvasya dhäyase oder ein Adjec- 
tiv dabei steht, wie an unserer Stelle ı, 31,13 avrkäya dhäyase; 
1,130, 2 Zuvistamaya dhäyase; 2,5,7 sväya dhäyase; 2,17,2 pra- 
thamäya dhäyase; 9,.70,5. 86,3 indriyäya dhäyase. Delbrück 
scheint übrigens wie Hillebrandt (Aditi p. 25) die Form zu Y dha 
slegen« zu stellen, was nicht angeht. Die von Hillebrandt an- 
gezogene Stelle 1,72,9 mahn mahadbhih prthivi vi tasthe malä 
putrair adıtir dhäyase veéh wird aufgehellt durch 1, 141,6 devan 
ydt krátvå majmana purustulo mártam çámsam vigvadha veti 
dhäyase. Dem veti dhäyase entspricht genau dAãyase veéh d.h. der 
Accent auf vek ist zu tilgen und die Form nicht als Genetiv. sing. 
zu ví »Vogel« zu fassen, sondern als 3. Person sing. aor. zu kat 
wie 4, 7.7 ver adhvaräya. Danach ist oben p. 60 Excurs 3 zu 
verbessern und 1, 72,9 zu übersetzen: »Welche alle guten Werke 
ausführten, indem sic zur Unsterblichkeit sich den Weg balınten, 
mit den grossen Söhnen breitete sich mächtig aus die Erde, die 
Mutter Aditi; möge sie herbeikommen, (uns) Gedeihen zu ver- 
schaffen«, d.h. mögen die Götter und Aditi ihre Mutter, die Erde, 
uns gedeihen machen. Und 1, 141,6: »Dann wählen sie bei den 
Opfern ihn zum Hotar, wie in einen König drängen sie in ihn, 
wenn sie (Trank)opfer darbringen, weil er, wenn er viel gepriesen 
wird, mit Macht und Kraft allenthalben, zu den Göttern und zu den 
Menschen, die ihn rühmen, geht, um (ihnen) Gedeihen zu schaffen«. 
1, 31,13 ferner ist zu übersetzen: »Du, o Agni, bist dem From- 
men ein treuer [‚intimer‘) Schützer, dem Friedfertigen lässt du vier- 
äugiger dich entflammen; wer dir Spenden darbringt, den (ja, gern 
auch des Armen Gebet) hegst du, indem du ihn ohne Fährlich- 
keiten gedeihen lässeste. Die Worte $ireç cin mäntram mdnasa 
sind eine Parenthese, wie in der folgenden Strophe sparham yad 
reknah paramam. Daher der Accent auf vanoösı in beiden Fällen. 
Es stehen sich gegenüber ratahavya und kiri. Agni hört auf den, 
der ihm Spenden darbringt, aber auch auf das Gebet des Armen, 
der ihn ohne Spenden anruft. Genau so ist es in 6, 23,3 karta 
viräya susvaya u lokäm däta vasu stuvate kirdye cit ser (Indra) 
schafft Heil dem Manne, der ihm schöne Opfer bringt und giebt 
Gut auch dem Armen, der ihn preist« und 7,97, 10 dhattaı rayim 
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stuvatd kirdye cit »ihr (Brhaspati und Indra) gebet Reichtum auch 
dem Armen, der euch preist«e. 10,4I1,2 ... ddhi tisthathah ... 
ratham vico yena gäcchatho ydjvarir naräa kireç cid yajñám hötr- 
mantam Agvina ist von Ludwig auch 4,76 missverstanden wor- 
den. Die Worte kireç cid yajfidm hotrmantam bilden eine Er- 
läuterung von viro yájvaríh und es ist zu übersetzen: »Ihr besteiget 
den Wagen, mit dem ihr zu den Menschen fahrt, die euch opfern, 
o ihr Männer, zu dem Opfer des Armen (und) dem, wobei ein Hotar 
ist, o Acvinse. Ein yajäd hötrınant ist stets ein grosses, kost- 
spieliges Opfer. In Übereinstimmung mit den vorher besprochenen 
Stellen wird ber von den Acvins gesagt, dass sie zu grossen wie 
geringen Opfern gleich gern kommen. Ebenso ist es, wie I,3I,13 
besonders beweist, in 8, 103, 13 kirig cid dhi tväm itte dütyaya 
ratahavyahı svadhvardı »Auch der Arme bittet dich, sein Bote 
zu sein (und) der, der dir Spenden darbringt und schöne Opfer«. 
Von selbst verstehen sich 6, 37,1 £kirig cid dhi två hdvate svàr- 
van, wo svarvan für svarvantam am Ende des Stollens steht, wie 
oben p. 198 bemerkt, 7, 21,8 kirig cid dhi tvõm dvase juhäva 
und 10, 67, 11 kirdm cid dhy dvaltha svebhir vaih. Eine Be- 
sprechung erfordert aber von den Stellen der zweiten Gruppe noch 


I, 100, 9: SE l 
! sá savyena yamati vrädhatag cit 


sá daksine samgrbhita krtäni | 

sá kirina cit sanıta dhanani 

maritvän no bhavatv Indra GI 
Das schwicrigste Wort in der Strophe ist vradhatahı. Keine der 
bisher aufgestellten Bedeutungen genügt für alle Stellen. Ich be- 
ginne mit 10,49, 8 alám ny ànyám sahasa sähas karam ndva 
vrädhato navatimı ca vaksayam. Vic Zahl 99 wird im RV. vor- 
nehmlich von den Burgen der Dämonen und den Flüssen gebraucht, 
wenn von Indra die Rede ist. Von den Burgen kann hier nicht 
gesprochen sein, da vaksayam, mag es bedeuten was es will, sicher 
nicht »zerstören«e, »bezwingen« bedeutet. Nehmen wir an, dass 
vradhat hier »Strom«, »Fluss« bedeutet, so stellt es sich seiner 
orm nach zu sravdt, vahat und weiter zu sarit, die ebenfalls 
»Fluss« bedeuten. vaksayam aber wird dann zu Grassmanns 
1.2%5 zu stellen und zu übersetzen sein: »Ich demütigte die andern, 
Gewalt mit Gewalt; ich liess die 99 Ströme rinnen«., Prüfen wir 
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sodann 5,6,7: táva tye Agne arcáyo máhi vråâdhanta vajinah, so 
stellt sich dazu 10, 140, ı Agne táva çrávo váyo máhi bhräjante 
arcäyah und 5, 10,5 táva tye Agne arcáyo bhräjanto yanti dhr- 
Snuyä. Es entspricht also vrâdhanta dem Ödhräjante oder bhrä- 
janto yanti, wird also »leuchten«, »glänzen« bedeuten. Zu vajin 
vergleiche man 1, 36, 20. 4,6, 10. Daraus folgt, dass vrädhat »Fluss« 
eigentlich ist »die Rauschende«, gerade wie ged, und dass Y vradıh 
ursprünglich bedeutet »rauschen«, »tosen« u. dgl. Ich habe ZDMG. 
35,718 ff. (cfr. auch oben p. 26) dargelegt, dass im Veda die Be- 
griffe »Leuchten« und »Tönen« vielfach in einander übergehen. Das 
ist auch bei Yvradıı der Fall. Die Grundbedeutung tritt noch klar 
hervor 1,135, 9 ndhi vradhanta uksdnah, das ich übersetze: »die 
laut brüllenden Stiere«.. Ob etymologischer Zusammenhang besteht 
mit örmhita, das vorwiegend vom Gebrüll des Elefanten gebraucht 
wird (Aufrecht, ZDMG. 32, 735), muss ich dahingestellt sein lassen. 
Die Bedeutung »glänzen« erscheint noch 1,150, 3 maho vräadhan- 
tamo divi= »hellglänzend am Himmel«, wesentlich gleich dem vor- 
hergehenden candra. mahó vrädhantamah ist Ev Ar Zuch, ` 

Jetzt erledigen sich die meisten andern Stellen leicht. Wie im 
klassischen Sanskrit y garj bedeutet »brüllen«, »brausene, »tosen« 
und dann von Menschen »grosssprechen«, »prahlen«, so geht auch 
bei Yvradh die Bedeutung »rauschen«, »tosen« über in die Be- 
deutung »grosssprechen«, »prahlen«e. vradı ist unser vulgäres 
»schnauzen«, vrädhant »der Schnäuzer«e.. So ist zu übersetzen 
4, 32,3 dabhrebhig cic chägiyamsam hamısi vrädhantam ójas sá- 
khibhir rd tvé sdca »du tötest mit Kraft (1, 53,7. 80, 2. 8, 62, 8) 
auch mit wenigen Freunden, die bei dir sind, die Zahlreicheren und 
die Prahler«; 10, 69, 10 jJusano asya samidham yavisthota pürvan 
avanor vrädhatag cit »indem du sein (des Vadhryagva) Brennholz 
genossest, o Jüngster, bezwangst du auch die Alten, wenn sie auch 
prahlten«. yavistha und fürvan sind hier Gegensätze. 10,69, II 
áva vrädhantam abhinad vrahde cit ser entzog dem Prahler so- 
gar seine Hilfe« (wörtlich: ser schnitt ab den Prahler von der 
Hilfee ` vrdhah ist Abl. zu výdh); 10,89, 15 gatrüyanto abhí yé 
nas latasrd mahi vrädhanta opanäsa Indra andhenamiträs tamasa 
sacantanı »die uns feindsclig nachstellten laut prahlend ..., o Indra, 
die Feinde sollen in tiefes Dunkel geratene. So also auch an un- 
serer Stelle 1,100,9 sá savyena yamati vrädhatag cit ser bezwingt 


min. 
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mit der linken Hand auch die Prahlere. Schwierig sind die beiden 
noch übrigen Stellen ı, 122, Io und 10,99,9. Die erste Stelle sa 
vrädhato nahuso damsujütah çárdhastaro ... yåti ist zu verbinden 
mit 10, 49,8 alám saptahä nahuso ndhustarah d.h. wir müssen 
vrädhato ndhusah als Ablat. sing. auffassen, abhängig von gardha- 
starah und übersetzen: »er geht dahin in wunderbarer Eile, er, der 
mächtiger! ist als der Prahler Nahuse. Auch in Strophe 8 ist 
nahusah Ablat. sing., in Strophe 11 Genet. sing. Die zweite Stelle 
10, 99,9 sá vrädhatahı gavasanebhir asya Kütsaya Cüsnam krpane 
pärädat bietet noch besondere Schwierigkeiten durch das «rx2 
‚zyousvov krpána. Roth und nach ihm Grassmann und Ludwig 
übersetzen das Wort mit »Jammer«, »Elend«, indem sie dabei an 
das klassische rpana denken. Dabei haben sie denselben Fchler 
gemacht, der ihnen bei javás (oben p. 207) verhängnisvoll geworden 
ist. Arpana »jämmerlich« ist Oxytonon, unser Wort aber Paroxy- 
tonon. Sodann weisen uns andere Stellen auf einen andern Weg. 
Vergleicht man 1,63, 3 vám (üsnam vrjane prksäa anal yüne 
Aütsaya dyumdte säcähan und 1,106,6 Indram Kútso ... kafe ni- 
balha ër ahvad ütdye und zieht dazu 6, 20,5 urú Sa sardthayı 


särathaye kar Indrah Kuütsäya süryasya såtaú, so ergiebt sich mit 


grösster Wahrscheinlichkeit, dass ráne dem vrjane und kate ent- 
spricht, also Locativ des Ortes ist. Zrpdna wäre also=»das, was 
Jammer, Elend, Not macht:<, krpand= »das, was in Jammer, Elend, 
Not sich befindet: ` rána ist »die Klemme«, krpand »einer, der 
in der Klemme setzte Aus faradat dieses zweiten Verses ist offen- 
bar im ersten ein sinnentsprechendes Verbum zu ergänzen. Dem 
savasanebhir asya entspricht in Strophe 10 »äryebhir asya deve- 
bhih und es ist möglich, dass damit, wie Sayana erklärt, die 
Maruts gemeint sind. Die Stelle wäre dann zu übersetzen: »er 
(besiegt) die Prahler mit seinen starken (Göttern); er überlieferte 
den Gusna dem Kutsa, (als er) in der Enge (sich befand)«. 

Für vradıh ist also anzusetzen: 1. rauschen, toben, brüllen 
a) vom Flusse 10,49,8, b) vom Stiere 1, 135,9, 2. glänzen, 
strahlen 1,150, 3. 5,6,7; 3. grosssprechen, prahlen 1, 100,9. 
122,10. 4, 32,3. 10,69, 10.11. 89, 15. 99,9.” 

! Sehr mit Unrecht werden bei BR zwei Wurzeln çurdh angesetzt. Unser 


Slang hilft uns auch hier. Anders urteilt Grassmann, KZ. 16, 190 Anm. 
$ p vrâdh ist daher nicht — Avesta urvås (Geldner, KZ. 27, 586 f.). 
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Bei dem zweiten Verse von Strophe I, 100,9 sd daksınd sám- 
grbhita krtäni hat I.udwig bereits richtig gesehen, dass réi ein 
t.t. der Spieler ist, wie dies Geldner oben p. 119 ff. ausgeführt 
hat. Grassmann und Ludwig übersetzen samgrbhita als Verbum 
finitum; Grassmann: »in seine Rechte nimmt er alle Thaten« (!), 
Ludwig: »mit der Rechten rafft er den Gewinn zusammen«. Im 
Wörterbuche dagegen hat Grassmann die Form als Nom. plur. 
neutr. part. praet. pass. = sdmgrbhitani erklärt. Dass dies sinnlos 
ist, liegt auf der Hand. samgrbhitä steht parallel dem folgenden 
sanıta und abhibhüh, ist also Nom. sing. von sdmgrbhitar und es 
wird dadurch bewiesen, dass das häufige Vorkommen von Formen 
mit er für regelrechtes gra (B.-R. s. v. grabh und samgrhitar: 
Böhtlingk, Berichte der Königl. Sächs. G. der Wissenschaften, 
1887, p. 223; Whitney, Roots s. v. grabA) wenigstens für den 
Veda und das Epos mehr als Fehler ist. Im klassischen Sanskrit 
ist natürlich überall gra zu schreiben. Bereits Benfey hat das 
Wort richtig gedeutet (Über einige Wörter mit dem Bindevocal 7 
im Rigveda, Göttingen 1879, p. 33 ff.). 

Der dritte Vers sá irina cit sanita dhänani wird aufgehellt 
durch die von mir oben p. 9 über Y san und von Geldner oben 
p. 120 Anm. 2 über dhána gemachte Beobachtung. Es handelt sich 
wieder um das Wettrennen und die Parallelstelle ist 6, 45, 2 anâçúna 
cid árvatå Indro jetä hitäm dhänam, wozu man 8, 19, 10 vergleiche: 
so drvadbhih sánitå krtam. kirina entspricht also dem anarına 
arvata und ist demnach = »elendes Pferd«, »Klepper«, »Mähre:. Die 
ganze Strophe ist nun zu übersetzen: »Er bezwingt mit der linken 
Hand auch die Prahler, er nimmt in seine rechte die Gewinne, er 
verschafft den Preis auch durch ein schlechtes Pferd; Indra mit den 
Maruts gewähre uns Hilfe«. 

Von den Stellen der zweiten Gruppe, an denen #ir? vor- 
kommt, ist 2,12,6 oben p. 126, 5,40,8 oben p. 94 f. und 6,45.19 
oben durch p. 125 f. erledigt. 5,4, 10 yas två hrdä kirina mänya- 
mano martyamı märtyo johavimi ist zu übersetzen: »der ich der 
Sterbliche dich den Unsterblichen betend mit demütigem Herzen 
anrufe«. 7, 100,4 dhruväaso asya kirdyo janasa uruksitun suja- 
nima cakara heisst: -die Armen hängen an ihm, (denn) er, der 
Ilochgeborene, hat (ihnen) weiten (d. h. ungefährdeten) Wohnsitz 
verschafft. Die Bedeutung von dhruva hat Grassmann richtig 
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angegeben; (o 173, I vicas två sdrva väfichantu giebt eine Art 
Commentar. l 
Es bleibt noch übrig 5, 52,12: 


chandahstubhah kubhanydva ütsam  kirino art | 
t€ me ke cin nd taydva Suë äsan drei tvise: 


Dass das Subjekt des Satzes nicht kirizah ist, sondern die Maruts, 
hat Grassmann in seiner Übersetzung gegen seine Annahme im 
Wörterbuch richtig erkannt, ebenso Ludwig. s/udA ist ein Wort, 
das in Verbindung mit den Maruts öfter gebraucht wird. So 1,88, 6 
esä syã vo Naruto 'nubhartri práti Sjobhati vågháto ná väni; 
1, 168,8 práti Sjobhanti sindhavah pavibhyah; 1,166, 11 sammiylä 
/Indre Marütah paristübhah; 5,54,1 prá gdrdhaya märutäya ... 
gharmastübhe‘... arcata; 10,78,4 abhisvartäro arkam nd susti- 
bhal. Daher ist auch 4, 50,5 sa sustüubha sá fkvata ganena valá 
ruroja und 10,66,6 vfsano vrsastubhah auf die Maruts zu beziehen. 
stubh ist gewiss nicht = »singen« im allgemeinen, sondern es bezeich- 
net eine bestimmte Art von Gesang, wie beim Samavedavortrage 
in gänas; cfr. 5,54,14 yäydın ýšim avatha sämavipram und Olden- 
berg, Rgveda 1,26 Anm. 1. An andern Stellen wird den Maruts 
Gesang im allgemeinen zugeschrieben, wie I, 85,2. 166,7 arcanto 
arkdm, 1,165, 1 árcanti güsmam, 2,34,1 tdvisibhir arcinah, 5,52,1. 
60,8 Marüdbhir Fkvabhih, 5,57,5 Divó arkäh, 6,66,9 arkám grnate 
märutaya (cfr. arcdtrayah Strophe 10). Sie werden dargestellt als 
auf dem Wege sich unterhaltend 1,37,13 yad dha yänti Maritah 
sám ha bruvate doa ã (oben p. 98) und, wie Bergaigne (2, 373) 
bemerkt, der Lärm der Maruts ist sprichwörtlich. Den von Ber- 
gaigne beigebrachten Stellen füge ich als besonders charakteri- 
stisch noch hinzu: 1,166, 11 sujihvah svarttara âsábhih .. Marútah 
paristubhah und 5,87, 3 fra ye dog brhatdh çruviré girä. Diese 
beständig hervorgehobene Kigenschaft der Maruts, sowie das un- 
mittelbar vorhergehende chandahstubhah veranlasst mich, das &rx£ 


I vharmastuhh heisst weder »in der Glut jauchzend= (Roth), noch »in Glut 
rauschends oder »die blitzend rauscht« (Grassmann), noch »die zum gharma braust« 
(Ludwig), sondern »laut singend». Man vergleiche oben p. 49. 219. Die Begriffe 
‚heisse, »glänzende, »laut-, »stark« gehen beständig in einander über. yharmastubh 
entspricht unserem »etwas mit Wärme vortragen«. Vgl. »warm empfehlen«, sto re- 
commend warmly u. del. 
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reyöusvov kubhanyú zu zerlegen in ķu-bhan-yú und zu deuten als 
»schwatzende, »lärmende. dhanyu wäre gebildet wie manyı, janyu, 
mrtyú, bhujyü, cundhyü (Benfey, Vollst. Gr. § 418. Whitney 
§ 1165). Airinah steht nun dem chandahstüubhah kubhanydvah voll- 
kommen parallel; es muss also auch Nom. plur. sein. Daraus folgt 
aber, dass es mit unserem #iri gar nichts zu thun hat, sondern zu 
einem Airin gehört, das nur hier vorliegt und hier wirklich zu 
yV 2 kar zu ziehen sein und »singend« bedeuten wird, wie Roth 
irrtümlich auch für kírí angenommen hat. zisa bedeutet die Wolke 
als Quelle des Regens und damit auch alles Wohlstandes und Ge- 
deihens (oben p. 87 f.). Daher konnte man sagen Giro vdsunah 
2,16, 7 oder vasva útsalı 9,97, 44 oder rayds khä 6, 36,4. Für 
das volle Verständnis unseres Verses kommen vor allem in Betracht 
5,54, 8 Pinvanty ütsam ydd inäso dsvaran und 7, 57, I Pinvanty 
utsam ydd ayasur ugräh. Dem dsvaran entsprechen die Adjective 
chandahstubhah kubhanyavah kirinah, dem dyasuh entspricht dé 
uytu. Der Sinn ist also, dass die Maruts singend und lärmend 
sich zu der Wolke begeben, um den Regen auf die Erde zu senden. 
Man vergleiche auch 1,64,6. 85,11. 121,8. 8,7,16. Dass in dem 
zweiten Verse der Strophe Ze cit nicht zu Zaydvas, also in den 
Vergleich, gehört, sondern auf die Maruts zu beziehen ist, beweist 
1,87,1 afjibhir vy anajre ke cid usrä iva stfbhih. te ke cit ist 
dasselbe, was relativisch ye ke ctt bedeutet, also = »alle« ; cfr. 1, 110, 2. 
9, 110,6. 

Ein schwieriges Wort ist Gg Es kommt nur im Plural vor 
und wird nur von Göttern gebraucht. Schon dadurch erweist sich 
Roths Erklärung mit »guter Freunde, »Genosses, »Mitglied einer 
Verbindung oder Verbrüderung« als hinfällig. Sayana erklärt es 
gewöhnlich mit avztaras, raksakäs, zu 10,6,7 mit raksitah santahı, 
zu 3,6, 8 als eine (auch sonst erwähnte) Klasse der Manen, zu 
10, 120, I mit franinah, zu 10,120,3 mit Zarpakah. Es scheint mir 
ganz zweifellos zu sein, dass Sage an folgenden Stellen (von 1, 169,7 
zunächst abgesehen) Adjectiv ist: 1,166,3 ydsma ümaso amftä 
dräsalta räyds posam ca havisa dadâçúše; 3,6,8.9 ... devah| Gud 
va yé suhdväaso ydjalra ayemired rathyö Agne agvah!aibhir Agne 
...yahy arväk; 4,19,1 evä Iwäm Indra vajrinn dtra víçve deng 
sah suhivasa umah... ekam id vrnate vrtrahalye; 5,51,1 Agne 
sutásya pitdye viçvair ümebhir & gahi devebhir hauyadaätaye; 
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7,39,4 te hi yajücsu yajhiyasa ümah sadhastham vigve abhi sánti 
deväh. Man ersieht daraus, dass Aug ein Beiwort von deväh 
meist víçve deväh ist, also in 1,166, 3 nicht ämasah, sondern 
amyrtah Substantiv ist. Und wie amýta, so ist dann auch Ama 
substantivisch ganz = »Götter« überhaupt verwendet worden. Der 
zuletzt angeführten Stelle 7, 39,4 entspricht in ihrem ersten Verse 
wörtlich 10,77,8 te hi yajñešu yaMiyasa ümä Ädityena nämnä 
sambhavısthah; umah ist aber dort adjectivisch, hier substantivisch 
verwendet. Substantiv ist es ferner 10, 120, ı sadyó jajñāànó ni 
rinati çátrůn ánu yd vigve mädanty ümah. wozu 6, 18,14 zu 
vergleichen ist ánu två ... devä mddan vwigve. Ebenso IO, 120,3 
tvé krátum ápi vräjantıi vigve dvir ydd eté trir bhavanty ümah, 
wozu die Parallelstelle ist 10,48, 3, wo Indra spricht, dur deväso 
vrjann ápi krátum. Sodann 10, 32,5 Jarä va yesv amflesu då- 
vane pári va ümebhyah siñcatå mddhu, wo die Construction deut- 
lich ist yesv amftesu jarä (asti) davane, (tebhya) ümebhyah pári 
siñcata vo madhu. Auch 10,6,7 tám te deväso ánu ketam yann 
adhavwardhanta prathamäsa ümah und 10, 31,3 tirthe ná dasmamı 
úpa yanty ümah werden daher unter Zmnah die Götter zu verstehen 
sein. Nicht verschieden von äma ist offenbar óma 1,3,7 ómásaç 
carsanidhrto viçve devasa gata und öman 5,43, 13 vigwebhir 
gantv omabhir huvanah, das erste adjectivisch, das zweite sub- 
stantivisch. Nun verhält sich ma zu útí wie óma zu oman und 
da für #/ und oman die Bedeutung »Hilfe«e, »Schutz« feststeht, so 
wird die von Sayana angegebene, von Ludwig und teilweise auch 
von Grassmann angenommene Bedeutung »Helfer«, »Schützer.. 
für ma und óma richtig sein, mit der Beschränkung jedoch, dass 
äma und óma zunächst Adjective sind = »helfend«, »schützend«, 
dann substantivisch als »die Nothelfer« die Götter bezeichnen, wie 
raksitärah 1,89, 1. ümah, das, wie bemerkt, nur im Plural vor- 
kommt, ist der Plural zu avztár, das im RV. im Plural nicht vor- 
kommt. avifar verhält sich also zu mâl, wie nach Delbrück 
(Altind. Syntax § 56) giras zu girsäni. Die gleiche Bedeutung 
wird zemah also auch 5,52, ı2 haben. Davon abhängig ist offen- 
bar drci tvišse. Es wäre leicht zu ändern drçe trise oder drçi 
tviší; aber ich halte das für verkehrt. Der Fall ist zu beurteilen 
wie das oben p. 61 erwähnte dodhy apeh. Oldenberg meint 
‚war (Gött. gel. Anz. 1889 p. 2 Anm.) statt apfel sei apih zu ver- 
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bessern, weil »das schlechthin Irrationelle, das einfach Zufällige hier 
nun einmal nicht zu leugnen« sei. Aber die Textänderung ist in 
beiden Fällen durchaus nicht »absolut klar geboten«e. Ich kann 
sehr wohl begreifen, dass der Dichter zwei auf einander folgende 
Silben am Schlusse der Strophe nicht gleichlautend gebrauchen und 
am Ende eine lange Silbe haben wollte, Sowohl dodhi apth, als 
drgi tvisi fällt unter diesen Gesichtspunkt und der Locativ drei 
war grammatisch erforderlich. Ich würde pek und tvise vielleicht 
ändern, wenn sie mitten im Stollen ständen. Die Sprache des Veda 
ist aber nicht nach dem Massstabe des klassischen Sanskrit zu be- 
messen und »das schlechthin Irrationelle, das einfach Zufällige« ist 
allerdings im Veda auf den möglichst geringsten Bruchteil zu be- 
schränken. 

nd taydvah endlich steht für Zaydvo na, wie auch sonst (In- 
dex unter na und va). Den Vergleich hat Sayana wesentlich 
richtig gedeutet. Er sagt /Zayavo na kada cid apy adycyas taskarä 
iva sthita ümalhı. Es liegt auch hier ein unausgeführter Vergleich ! 
vor und das tertium comparationis ist das Heimliche, Unbemerkte 
und daher Unerwartete. Es kommen also in Betracht 1, 65, ı paçvã 
nd tåyúm gúhå cdtantam und besonders 5, 15,5 padám ná tayır 
güha dadhäno ... Atrim aspah. Die ganze Strophe 5, 52, 12 ist 
also zu übersetzen: »Lieder vortragend, lärmend, singend sind sie 
zu dem Brunnen getanzt; sie waren mir alle (so heimlich) wie Diebe 
(kommend), behilflich den Glanz (= das Glück) zu sehen«. 

Von den Stellen, an denen äma erscheint, habe ich 1, 169,7 
noch nicht behandelt. Sie lautet: 


práti ghoränam etanamı ayäsam 

Marütam çrnva äyatän upabdih | 
yé märtyayı prtanåyántam mair 
rnavänam ná patáyanta sárgaih |! 


Die Versuchung, eta hier mit Ludwig als Adjectiv zu fassen, liegt 
sehr nahe; dass dies aber falsch ist, zeigt schon die vorhergehende 
Strophe adha yad esam prthubudhnäsa etah und 1, 165,5 maho- 
bhir etaR úpa yujmahe nu, sowie dass die Maruts zwar e, 54,5. 
10,77,2 mit as verglichen werden, aber nirgends selbst das Bei- 





t Säyana hat dafür den sehr passenden Ausdruck /uptofamâ, den auch die 
Rhetoriker kennen und erläutern. (B.-R. s. v.) 


d 
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wort eta erhalten. ea wird also auch hier Substantiv sein und 
die Tiere der Maruts bezeichnen, also wohl, wegen des klassischen 
ena, Antilopen. Dasselbe bedeutet J/sat, prsati, und pýšadaçva 
heisst nicht »gefleckte Rosse habend«, sondern » Antilopen zu Rossen 
habend«. 5,55,6 ydd áçvân dhürsu pfSatir dyugdhvam ist zu 
übersetzen: »wenn ihr an die Deichseln die Antilopen als Rosse 
(oder: die Antilopen, eure Rosse) spanntet« und 5, 58,6 ydt prä- 
yasıSta pfSatibhir áçvaik »wenn ihr mit den Antilopen als (oder: 
euren) Rossen aufbracht«. Die Adjective gkorá und ayäs können 
zu dia gehören, wie 9, 89,4 zu deva, oder zu Marütah, wie 1, 167,4. 
Ich ziehe das letztere vor, weil ayãs gewöhnlich Beiwort der Maruts 
ist. Die Bedeutung, welche Roth dem Worte ayäas gegeben hat, 
beruht auf einer ganz unwahrscheinlichen Etymologie, ist aber trotz- 
dem von Grassmann und Ludwig angenommen worden. Eine 
andere Etymologie hat Windisch (KZ. 27, 170 ff.) gegeben, der 
ayäsya mit homerisch sie zusammenstellt und als »rüstig«, »jugend- 
lich« deutet. Hillebrandt (Vedachrestomathie s. v.) übersetzt ayäs 
im Anschluss an Windisch mit »rastlose.. Aber auch diese Deu- 
tung ist nicht genügend. Sie passt weder auf den Löwen, noch 
das Ross, noch das Rind, die alle drei das Beiwort aæyås erhalten. 
Was Bergaigne (Etudes p. 141 ff.) vorträgt, kann bei Seite bleiben. 

Die Maruts werden öfter mit Rindern verglichen. Natürlich 
sind darunter nicht Kühe zu verstehen, sondern Stiere und das wird 
ausdrücklich gesagt I, 168,2 gãvo niksdnah, wozu man AV. 3,11,8 
gãm uksananı vergleiche. Das Gegenteil dazu sind 1, 173,1 die 
gävo dhendvah. ayäs wird also ein Beiwort des Stieres sein müssen. 
Die charakteristische Eigenschaft des Stieres ist aber seine Wild- 
heit. Er heisst anådhršyá, ananudd, avakraksin, asadha, kruddhd, 
durgrbhi, bhürni und vor allem dAima. So sagt man 1,140, 6 
bhimö nd ue? davidhava durgfbhih; 7,19, 1 tigmáçrůgo vrša- 
bhó na bhimah; 9,70,7 ruvdti bhimo vršabhás lavisydaya Cäee 
siranal; 10, 103,1 aguh çíiçâno vrsabho nd bhimah; 10,92,8 bhi- 
másya vfSsnah; 5,56,3 gaur iva bhimayüh; 8,81,3 nahí ivå ... 
bhimdm ná gäm varayante. Dazu stellt sich vortrefflich ı, 154, 6 
Játra gävo bhüricrnga ayäsah »wo es starkhörnige ' wilde Stiere 


! Die von allen Übersetzern und Roth gegebene Bedeutung »vielhörnige ist 
falsch. Die indischen Stiere haben auch nur zwei Hörner gehabt. ¿Anri ist == 


rọ gross WÉI stark e 
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giebte. Man beachte, dass in vier der angeführten Stellen, ebenso 
wie hier, neben der Wildheit auch die Hörner des Stieres erwähnt 
sind. Daher stehen neben einander 7, 58,2 Marutas ... bhimäsas 
túvimanyavó ‘yåsah, an unserer Stelle 1,169,7 ghoränam ayãsâm 
Marútâm und 9,89,4 ghordm aysam áçvam. Zu 9,89,3 simhám 
nasanta mádhvo ayäsam stellt sich 4, 16, 14. 9,97, 28 simhö ná bhi- 
mah und 5,15, 3 simhám nd kruddhäm, wozu 10,43,8 výšâ ná 
kruddhah und das oben p. 48 über Ahesdkratu Gesagte zu ver- 
gleichen ist. An drei Stellen 3, 18,2. 4,6, 10. 9,41,1 wird ayäs von 
den Strahlen des Agni und Soma gebraucht. 4,6,10 stehen neben 
einander sdkhamana ayäsas tvesäso arcdyahı und 9,41, 1 heisst es 
mit durchgeführtem Bilde prá re gävo ná bhürnayas tvesä ayäso 
äkramuh. Dazu ist wie in 3, 18,2 vi te tišthantâm ajara ayäasah 
zu ergänzen bhändvah nach 1,143, 3 asya twesä ajdra asyd bha- 
navah susamdfcah. Die Parallelstelle aber ist I, 36, 20 Zvesäso 
Agner amavanto arcdyo bhimädso nd prätitaye. Hier steht dhimä- 
sak an der Stelle, wo sonst ayasahı steht. An allen andern Stellen 
ist ayäs Beiwort der Maruts. Seine Grundbedeutung ist also »un- 
bändig«, »wild«e; auf die Strahlen ist es übertragen nach den von 
mir schon öfter dargelegten Anschauungen des Veda. Es ist ein 
Synonymum von dhimd, ghord und identisch damit ist ayãsya. 
Die zweite Hälfte von ı, 169,7 wird verständlich, sobald wir sie 
nicht auf den Kampf, sondern wieder aufs Wettrennen deuten. Die 
Berechtigung dazu geben uns Stellen wie 1,27,7. III,3. 119, IO. 
157,2. 3,49,3. 7,56,23, an denen pytsú und Pftanasu kaum anders 
als auf den Wettkampf gedeutet werden können, wenn man die Um- 
gebung ansieht, in der sie stehen. Besonders wichtig ist 7, 56, 23 
Marüdbhir ugrah pftanasu sälha Marüdbhir it sanita väjam 
arva. Die Worte sanıta vajam därva sind Sportausdrücke und 
pftanasu wird daher nicht vom ernsten Kampfe gesagt sein. Und 
wie hier die Maruts mit dem Weettrennen in Verbindung gesetzt 
sind, so auch ı, 169, 7. Dann erklärt sich auch patáyanta = »sic 
machten fliegen«, »sie beschleunigtene, »sie beeilten«e. sárga »Zug:, 
»Schar« aber wird von den Maruts auch 5, 56,5 gebraucht: Marú- 
tå purutdmanm ápůrvyam gäavam sárgam iva hvaye und erklärt 
sich daraus, dass die Maruts die zahlreichsten der Götter sind (oben 
p. 86. 179). Das Gleichnis aber, das wieder unausgeführt ist, er- 
klärt sich aus dem zweiten Sport der vedischen Inder, dem Würfel- 
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spiel. rnavan ist= »verschuldet« d.h. einer der Schulden hat und 
diese Schulden machte der Inder vor allem beim Würfelspiel. Das 
lernen wir aus IO 34,10 ruv bibhyad dhanam icchdmäanah und 
aus Strophe 4 dieses Liedes ersehen wir, dass der Schuldner ge- 
bunden wurde. Die Executoren führten den Strick bei sich. Dar- 
über und über eine spätere mildere Praxis habe ich an anderer 
Stelle gehandelt.‘ In Bezug auf das Wettrennen besagt Jatdyanta, 
dass die Maruts den Wagen beschleunigen, in Bezug auf den ver- 
schuldeten Spieler, dass man ihn »laufen lässt«, oder besser, dass 
der herbeikommende Executor ihn veranlasst fortzulaufen.. Man 
muss danach 1, 169,7 übersetzen: »Gehört wird der Lärm der 
Antilopen der gewaltigen, wilden, herankommenden Maruts, welche 
mit ihren hilfreichen Zügen den "Menschen beim Wettrennen laufen 
machen, wie (der Executor) einen Verschuldetene. Ethische An- 
schauungen in rz@vdn zu suchen ist verkehrt. äma ist also auch 
hier Adjectiv im Sinne von »hilfreich« und auch hier von Göttern 
gebraucht. 


8 21. 
padbhih. 


Kluge hat KZ. 30, 561 eine Etymologie von Pddbica gegeben, 
die davon ausgeht, dass das Wort »im Padapätha des RV. nicht 
zerlegt, also nicht als Compositum genommen werde«. Er bemerkt 
dabei: »der Cerebral macht keine Schwierigkeiten, da padbhiš zu 
pad »Fuss« genügend bezeugt ist; es dürfte darin eine Assimilie- 
rungserscheinung stecken wie in den vielbesprochenen çvaçura, 
çmaçru, çaça«. Dem gegenüber dürfte eine Prüfung der Verse, in 
denen Zadbhih erscheint, nicht überflüssig sein. 

Yäska hat im Nirukta 5,3 faddhih in RV. 10,99, 12 erklärt: 
panair iti va spåçanair iti vå (sparganair iti va)? und ihm folgen 
Devaräja (1,408) und Durga (3,23). Roth hat s.v. pad be 
merkt, dass Zadbhih in RV. 4,2,12 auf paç zurückzugehen scheine 
und im kürzeren Wörterbuche stellt er diesen Vers unter 2. dar 

! Philologische Abhandlungen. Martin Hertz zum siebzigsten Geburtstage von 
ehemaligen Schülern dargebracht. Berlin 1888 p. 74 fl. Man vergleiche auch RV. 
2,29, 5 und zu dem drüramangala Jätaka No. ot (kelimandala). 

* Die eingeklammerten Worte fehlen nach Satyavrata Sämasrami 3, p. 19 in 
mehreren Handschriften; cfr. p. 23, I0. 


»Blicke oder »Augee. Whitney erwähnt $ 389 nur »the wholly 
anomalous Jadbdkhis from pad«, Lanman, Noun-Inflection p. 475 
folgt Roth und bemerkt: »The AV. has the regular forms with d 
cf. also Jadbhyam. Perhaps those with d are false forms due to 
false analogy or to confusion with Jaddhis ‘glances’; but cf. pád- 
grbhi 10,49,5 and fadbdiya 1,162, 14.16. 10,97, ffe, cfr. p. 492. 
Delbrück (Altind. Syntax p. 103) will Zaddhis in RV. 4,38, 3 im 
Sinne von regelrechtem Jadbhis fassen. Ganz abweichend davon 
hat Ludwig (4, 309) behauptet, padis sei überall mit »Stricke« 
zu übersetzen ausser 4,2, 12.14 (5, 626). 
Die Stelle, welche am wenigsten Widerspruch in ihrer Deu- 
tung erfahren dürfte, ist 4, 2, I2: 
atas tvam dýíçyâň Agna elan 
padbhih pacyer ddbhutan aryd vath || 
Dass Agni nicht mit den Füssen sieht, ist klar und das unmittel- 
bar neben -Sadbhih stehende farych lässt keinen Zweifel, dass pad- 
bhih Instr. plur. zu Zac »Auge« ist. Wie in der vorhergehenden 
Strophe einander entgegengesetzt sind: ciltim dcıttim, vitä vrjind, 
ditim dditim, so hier dfeyan und ddbhutan. Gemeint sind Menschen 
und Götter und es ist zu übersetzen: »Daher mögest du, o Agni, 
der arische,! mit deinen Augen sehen die Sichtbaren hier und die 
Unsichtbaren«. Der Plural Jaddhih erklärt sich daraus, dass dem 
Agni auch mehr als zwei Augen zugeschrieben werden; I, 31, 13 
heisst er caturaksah, 1,79, 12 sahasraksah, 1,128, 3 werden ihm 
hundert Augen zugeteilt u. s.w. Der Verbindung Jadbhlh paryeh 
aber entsprechen Stellen wie 7,98,6 yat páçyasi cdksasa süryasya; 
9, 10,9 sürah pacyati cdkSasa; 1,89,3 Pacyemaksdbhih; 1, 128, 3 
çatám caksano aksabhih. Keine andere Bedeutung aber hat pad- 
bhih zwei Strophen weiter 4, 2, 14: 
ádhà ha yad vayám Agne tvayä 
padbhir hastebhig cakrmä tanübhih| 
rätham nd kränto äpasa bhurijor 
rtám yemuh sudhya agusandh | 
Es ist zu übersetzen: »Was wir, o Agni, an dir mit Augen, Händen 
und Lob gethan haben, das haben wir in Ordnung gebracht durch 


I aryds ist. Nom. sing. und auf Agni bezüglich. vai hat, wie mir scheint, 
öfter den Sinn von evá. . S 





230 Pischel, 


eifrige Frömmigkeit, wie die im Wagenfahren Geübten (den Wagen 
in die Richtung bringen) vermittelst ‘der Deichselarme«e.' In dem 
letzten Verse hat sich das Verbum zeng nach dem Subjekte des 
Vergleiches Zrdntah gerichtet; es ist kurzer Ausdruck für yatha rá- 
tham kranto ratham rtám yámanti dpasa bhurijos tatha vayám 
yemima rtdp ydt tvayä cakrına. Um den Vergleich besser her- 
vortreten zu lassen, habe ich sudhya agusandh (vgl. besonders 
4,23, 10, Roth unter yam 3 zu Ende und unter 2. çuš mit Z; ytám 
gehört zu yemuh und agusanah) durch Substantiv mit Adjectiv 
wiedergegeben. sudhyah ist dem Sinne nach dasselbe wie dhiyä 
oder dhibhih. Das cakrıma aber ist zu erklären wie in 1, 179, 5. 
185,8. 2,27, 14. 4, 12,4. 5,85,7. 7,57,4. 93,7. 10,15,6 yat sim 
ägag cakrmä (und ähnlich) d.h. es ist in schlechtem Sinne = »an- 
thun« gebraucht. Das zeigt ganz deutlich die Verbindung mit 
padbhir hästebhis tanübhih. Das ist die Dreiteilung der Sünden, 
wic sie von alters her in Indien üblich war. Gewöhnlich sagt man 
karmana manas wäcäa oder girå (Verf. Götting. gel. Anz. 1877 
p. 1555 und noch oft im MBh.); aber unserer Stelle entsprechend 
heisst cs, worauf schon Weber (Bhagavati 2, ı73 Anm. 2) hin- 
gewiesen hat, AV. 6,96, 3 yac cdksusa manasa yác ca våcópârimá 
jägrato ydt svapädntah; ferner finden wir Äpastamba Dharmasütra 
1,5,8 die Verbindung manasa vaca cakšušá:? Gautama Dharma- 
castra 3, 17. 18,3 vakcaksuhkarmasamyata; AV. 5,21,2 udvepamana 
mäanasa cdksusa hfdayena ca. AV. 13, 1,13. 19,58,5 haben wir 
vacä grölrena mänasa Juhomi; Ràmày. 2,109, 21 ed. Schl. Zayena 
manasa jJihvaya; Mäh 1, 62,25 garirena krtam papam väaca ca 
manasaiva ca. Statt çarira wird häufiger deka gebraucht, wie 
Manu 1,104 manovägdehajaih karmadosailıı oder MBh. 3, 146, 89 
karmasu dehavwakcittadusisu (mehr bei BR s.v. manas und s. v. 





! Garë (so, nicht /raya wie auch das kürzere Wörterbuch giebt, lautet das 
Wort) heisst nicht »aus Liebe zu dirs, »zu deinem Besten«e. Es ist ein vollkomme- 
nes Synonymum zu Ze und fe, mit denen es 2, 18,6. 4,2,0. 6, 1,13 parallel steht. 
1,101,8.9. 2,15,0. 3,46,5. 4,2,6 bedeutet es »für diche; 5,32,12 »auf diche (ye 
été nidadhuüh k&nam = 8, 10,18 yé fi kämam nyeriré; 10, 43,2 tvé it kamam 
(eraya), ebenso 7. 29,3 Grevi mafr d talane trayay, 7,18, 21. 8,61,9 »zu dirr 
tanders Aufrecht, B.B. 14, 20, an unserer Stelle san dire = »gegen diche. ayufagd 
ist nicht ganz sicher. Über bAurej sehe man den folgenden Paragraphen, über żar p. 18. 

" Die Deutung auf den bösen Blick, welche Max Müller in diesen Stellen 
sucht (Sacred Books of the East 10,29 Anm.), ist nicht richtig. 
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deha) oder kaya, wie fast stets im Dhammapada (Weber, Ind. 
Streifen 1,133 Anm. 8) oder auch märti. caksusa entspricht dem 
vedischen padbhih, carirena, dehena, mürtya dem tanübhih; hasta 
aber findet sich in gleichem Zusammenhange Mrcchakatka 135, 1 
hatthagamjadamuhagamjadaindiaramjade çe kkhu mänuge und 
welcher Art die Sünden vor allem waren, welche der vedische 
Inder mit den Händen beging, zeigt uns AV. 6, 118, ı ydd dhdsta- 
bhyam cakrmad kilbisany aksänam gandm upalipsamäanäh. Sünden, 
die mit den Füssen begangen werden, finden sich nirgends erwähnt 
und sind auch nicht zu erwarten.! Jadbhih in 4,2, 14 bedeutet also 
nichts anderes als was es in Strophe 12 bedeutet: »mit den Augen«. 
Im Mittelindischen lautet paç »Auge« gemäss den Sprachgesetzen 
päso und fäsayı (V erf., B.B. 6, 104). Das Wort fehlt also nur im 
klassischen Sanskrit. 

padbhih findet sich sodann 4, 38,3, wo von Dadhikrävan 
gesagt wird Jadbhir gfjdhyantam medhayüm ná güram. Del- 
brück rechnet (Altind. Syntax p. 103) diese Stelle zu denen, in 
welchen der Plural auffällig ist; weshalb, ist mir ganz unklar. Ich 
habe oben p. 124 darzulegen gesucht, dass Dadhikrävan ein be- 
rühmtes Rennpferd gewesen ist. Auch Roth sieht in ihm ein 
Ross, freilich ein göttliches, das er mythologisch deutet, aber doch 
immer ein Ross, also ein Tier mit vier Beinen. In dieser Hinsicht 
wäre also an ZadbAhih im Sinne von »mit den Füssen« nichts aus- 
zusetzen. Grassmann übersetzt: »Im Laufe strebt er, wie ein 
Held nach Beute«. Die y gardh heisst stets »gierig seine, »be- 
gierig seine und es ist durchaus unzulässig für die eine Stelle 
4, 38, 3, ihr die sinnliche Bedeutung »ausgreifen«, »rasch schreiten« 
zu geben und lateinisch gradior zu vergleichen. Auch Zragardhin 
4,40, 3. 10, 142,4 heisst nur »begierig«, von Dadhikrävan = »be- 
gierig nach dem Preise oder Siege« (4, 38,6 srajam kravano jányo 
na gubhva), von dem Heere = »beutelustig«.” Ebenso liegt nur der 
Begriff »gierig« in grahnt, gýdhra, gftsa, gardhin. padbhir gf- 


ı AV. 14, 2,59.61 besteht die Sünde nicht im Tanzen, sondern im Weinen, 
wie besonders Strophe 60 zeigt. 

7 send bedeutet nie »Geschoss*, ebensowenig sárga. seneva srš{č und sárgo 
nd iii heissen »wie ein Heer (eine Schar) auseinander (nach. verschiedenen Seiten) 
gegangen, aufgelöst«. Man vergleiche Io, 142,4 Pfthag eši pragardhiniva send. Es 
ist lat. exercitus efusus und agmen efusum. 
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dhyan kann also auf keinen Fall heissen >mit den Füssen aus- 
greifend‘i. Dem widerspricht auch entschieden der Vergleich; ein 
streitlustiger Held, der mit den Füssen ausgreift, ist in der vedi- 
schen Zeit ebenso unerhört wie später. Der Held fordert die Geg- 
ner zum Streit heraus, schmäht sie und rühmt sich selbst, befindet 
sich aber dabei meist auf dem Streitwagen, nicht zu Fuss. Man 
vergleiche 5,63, 5 rdthamı yuljate Marütah...cüro nd gävistisu; 
9, 15,1 ešá .. yåti .. güro räthebhir ayibhih; 9,96,1 prá senänihk 
rüro dere rdthanam gavydnn eti; 9,94,3 çüro na rdthah. Kam 
es zum Ringkampf (6, 25,4), so sprangen die Kämpfer natürlich 
vom Wagen. Das war aber die Ausnahme von der Regel und da- 
von ist, wie der Zusammenhang zeigt, hier nicht die Rede. Dadhi- 
kravan ist als bereits laufend geschildert: duu praváteva dravan- 
tam ... rathatüram välam iva dhräjantam und daher ist auch 
nicht an die Zeichen der Ungeduld, wie Scharren mit den Füssen, 
zu denken. Das ist durch den Zusammenhang ebenfalls völlig aus- 
geschlossen. Deshalb wird Zaddhih hier nicht heissen können: »mit 
den Füssen«. Ludwig übersetzt (75, 3): »der wie mit Schlingen 
bestrebt zu erfassen, als lanzenkundiger Held«. Das ist mir gänz- 
lich unverständlich und schon deshalb falsch, weil bei Jadbhih kein 
ná oder zva steht, das Ludwig hineingebracht hat. Ludwig hat 
aber darin Recht, dass er, wie auch Sayana an andern Stellen 
thut, Zadbhih (Pada pat-bhih) zu pa; »Strick«, »Schlinge« zieht. 

Aus 4,40, 4 griväyamı baddho apikaksa asdni ersehen wir, dass 
Dadhikrävan an drei Stellen páças hatte. Säyana erklärt ganz 
richtig: daddhapalyankasyoktesu sthanesu payabandhäh sambhavanti 
d.h. es sind die Stricke gemeint, mit denen der Sattel oder die 
Schabracke befestigt wurde, welche man Dadhikravan vor dem 
Rennen auflegte. Bei Reit- und Wagenpferden wurden die um den 
Hals und in das Maul gelegten Stricke als Zügel benutzt, wie 
ich oben p. 103 padbhih übersetzt habe. Genauer ist vielleicht 
»Ricmen«e. Der Vergleich ist also der, dass Dadhikravan im 
Laufe ungeduldig die Riemen erfasst und sie schüttelt wie ein 
streitlustiger Held die Zügel. Dass dies den Indern als Merkmal 
eines feurigen Rosses galt, beweist 6, 36, 2 syumagfbhe düdhaye 
'rvate. Das erste Beiwort entspricht dem Zadbhih, das zweite 
dem ey/dhyantam. Vom Helden gebraucht ist Zadbhir grdhyati 
zu übersetzen ser lässt die Zügel schiessen« (ragmin muc), was 
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der Gegensatz zum strammen Anziehen ist (ragmin yam oder 
samyanı). 

Dieser Deutung scheint nun Zaddira zu widersprechen. Aller- 
dings, wenn man es »Fussfessel, besonders für das Pferd« übersetzt 
und zén, Dedica vergleicht, wie dies Roth gethan hat und nach 
ihm alle als selbstverständlich ansehen. Eine Prüfung des Wortes 
führt aber zu einem ganz anderen Ergebnis. Zunächst ist festzu- 
stellen, dass páďóĉça durchaus nicht besonders vom Pferde gebraucht 
wird. Unter den neun Stellen, die Roth anführt, beziehen sich 
nur vier auf das Pferd, wobei aber Gatapathabr. 14,9, 2; 13 = Chän- 
dogya Upanišad 5,1,12 ist, und an keiner ist die Bedeutung »Fuss- 
fessel« auch nur wahrscheinlich. RV. 1, 162, 14 lautet: zıkramananı 
niSadanam vivartanayı yac ca pddbigam drvalah. Säyana erklärt 
hier: Jadbiram pädabandhanam | yad vå | bandhanamı pat ladvan 
pradecah; zu TS. 4,6,9, ı aber padviçam padabandhanasthanam 
padaksunnarajo va; Mahidhara zu VS. 25,38 padviçam | padesu 
vigati padvicam | padabandhanam. Er lässt aber auch die Deu- 
tung auf die Bewegungen (cestiltän:) des Pferdes zu. Zu EN, 
1, 162, 16 samdänam árvantam pádbiçam erklärt Sayana samdänamı 
mit girobandhanarn, zu TS. 4,6,9,2 mit dandhanasädhanam dama, 
Mahidhara zu VS. 25, 39 wie Sayana mit girobandhanam, pádbiçam 
aber Säyana zum RV. mit pädesu pravisjam pädabandhanam, zur 
TS. mit ZJadabandhanasthänagata rajjuh, Mahidhara mit Jadaban- 
dhanam. Man ersicht daraus, dass eine bestimmte Tradition über 
die Bedeutung von Jadbiga nicht vorhanden war. Die Scholiasten 
etymologisierten gerade so wie die europäischen Gelehrten, indem 
sie God an das ihnen wohlbekannte padbhih anknüpften und in dira, 
viça nach ihrer Weise die y viç suchten. Den Gegensatz fanden 
sie in sayıdäna, das sie mit »Kopffessel« erklären, obwohl diese 
Bedeutung durchaus nicht in dem Worte liegt. Säyana erklärt es 
zu TS. 2,4,7,2 nur mit drdhabandhanasadhanam und Därila zu 
Kaugikasütra 16,6 mit Sadabandhanam und dass diesem Worte, 
nicht aber Zadbiga die Bedeutung »Fussfessel«e zukommt, kann man 
schon aus der bestimmten Angabe der l.exikographen (B.-R. s. v.) 
vermuten, dass samdana auch »die Gegend unterhalb des Knices 
beim Elefanten« bedeutet. Dort wurden die Elefanten angebunden 
und ebenso Sticre und Kühe, vielleicht auch Schindmähren; wer 
aber wird wohl ein edles, wertvolles Pferd je am Beine an einen 
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Pfosten festgebunden haben? Das wäre gleichbedeutend gewesen 
mit seinem Ruin. Daher spricht die dritte Stelle Catap. Br. 14,9, 2,13 
entschieden gegen die Bedeutung »Fussfessel«e für Sddbica. Sie 
lautet: yalha mahasuhayah saindhavah padvicacankünt samvrhdt, 
wozu Chändogya Up. 5,1,12 zu vergleichen ist yatıa suhayah 
padvisagankün samkhidet. Die Pferde aus Sindh gehören zu den 
besten Pferden (oben p. 10. Jataka No. 254; im Acvavaidyaka 6, 3 
werden sie zu den madhyäas gerechnet). Nun denke man sich 
ein gutes Pferd, das solange über seinem Pflock zerrt, an den es 
mit dem Fusse gebunden ist, bis es ihn herausgerissen hat! Die 
Folge ist, dass es lahmen wird. Das haben die vedischen Inder 
ebensogut gewusst wie wir. Wenn also Gamkara zur Chändogya 
Up. p. 300, 7 padviçaçańkůn erklärt mit pådabandhanakilân, so ist 
er der herkömmlichen Scholiastenerklärung gefolgt und hat als 
Philosoph interpretiert, nicht als Pferdekenner. Auf die Etymologie 
von Änandagiri (p. 300, 20), die schwerlich richtig herausgegeben 
ist, mag es genügen hingewiesen zu haben. Einen vollständigen 
Commentar giebt uns Gigupälavadha 5,59 utkhaya darpacalitena 
sahaiva rajjva kilam ... akulyakari katakas turagena verglichen 
mit Strophe 61: muktas trnani parıtah katakan caranlas ... sa- 
sruh ... damäßcalaskhalitalolapadam turangah. Mallinätha erklärt 
rajjva mit påâçena, kilam mit gankum, dämaicala (wofür jedenfalls 
damäfcana zu lesen ist) mit adapaga. 

Von diesem sicheren Grunde aus ergiebt sich nun die klare 
Lösung von selbst. RV. ı, 162, 8 lesen wir: yad vajino däma sam- 
dänam drvalo yä girsanya ragand rajjur asya. Ier ist das dëng 
samdänam deutlich der girsanya raçanã rajjuh gegenübergestellt, 
däma samdänam entspricht also dem damancana und die firsanya 
raçanã rdjjuh der rajju im Gigupälavadha, die Mallinatha mit Zara 
erklärt und wofür RV. ı, 162, 16 und im Gatap. Br. wie der Chan: 
dogya Up. Pddbiya steht. Dieser einfachen Folgerung haben sich 
auch die Scholiasten nicht entzichen können. \Während Sayana zu 
RV. 1,162, 16 saındanam mit cirobandhanam erklärt, weil er, wie 
bemerkt, darin den Gegensatz zu padòbiça sucht, das er dort als 
»Fussfessel: deutet, erklärt er zu I, 162,3 samdanam mit padaban- 
dhanam und zu TS. 4,6, 8,3 mit Prsthapade bandhanasadhanayı 
dåma pädasamdändadi und Mahidhara zu VS. 25,31 mit Zadaban- 
dhanarajjuh. Sie stimmen hier also mit Därila und dem klassischen 
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Sanskrit überein. Die Fussfessel der Pferde ist also sayıdäana, nicht 
pädbica, und eine solche Fussfessel trugen nur die losgelassenen 
Pferde (muktas turamgâh). Es war das ein Strick, der vermutlich 
mit irgend einem Holzstück beschwert war und es den frei weiden- 
den Pferden unmöglich machen sollte zu entfliehen. So ist es bis 
auf den heutigen Tag in Holstein. Eine solche Fussfessel konnte 
man getrost auch edlen Pferden anlegen; sie hinderte sie am schnellen 
Laufen, that ihnen aber sonst keinen Schaden. fddbira ist also 
nur »Strick«, »Fessel«e und das erweisen die übrigen Stellen schla- 
gend. Im RV. kommt das Wort nur noch 10, 97, 16 vor mufcdntu 
ma Yamdsya pddbirat= AV.6,96,2. Säyana erklärt es auch hier | 
mit Spadabandhanan nigadat, Mahidhara zu VS. 12,90 aber sagt: 
padvicagabdo bandhanavaci | Yamabandhananımittät papan mam 
muflcantu. Die Scholiasten zu Lätyäyana Lrautas 2,2,11 (wo pad- 
viäcät) und Äpastamba Crautas. 7, 21,6 geben keine Erklärung. Wie 
hier, so wird das Zaddiram dem Todesgotte auch zugeteilt AV. 
8, 1,4 mrtyoh padbicam avamuncdmanah; 12,5,15 mrtyoh padbiga 
d dyati und 16, 8, 27 sá mrtyoh pddbicat pägan mã moci. Für 
padbiga steht nun öfter päãça; so AV. 3,6,5 mrtyoh Pägair amo- 
kyaih; 12,4, 37 mrtyoh päcesu badhyataım und wiederholt mrtyu- 
parcäh (Whitney, Index s. v.) Auch später ist nur von einer 
Schlinge oder Schlingen des Todesgottes die Rede (B.-R. s. v. 
paga und mrtyupäga), nirgends aber wird gesagt, dass er die 
Menschen am Fusse fesselt. Aus der Legende von Sävitri ersehen 
wir, dass man glaubte, Yama zöge dem Menschen die Seele aus 
dem Leibe und bände diese mit seiner Schlinge (MBh. 3, 297, 16). 
Die Seele führt er fort, der Leib bleibt auf der Erde. Ähnlich war 
gewiss auch die vedische Anschauung; ganz ausgeschlossen ist 
sicherlich die Ansicht, dass Yama die Toten am Fusse festbinde. 
pddbica heisst also auch hier nur »Strick«, »Fessel«, »Schlinge« 
und es scheint vorwiegend von Yama gebraucht worden zu sein, 
da es AV. 16,8,27 noch ausdrücklich neben /äfa steht, das in den 
vorhergehenden Strophen allein gebraucht ist. Die letzte Stelle, 
die Roth unter fadbdira anführt, ist TBr. 1,6, 10, 3 catuspathe ju- 
hoti | esd va agninäm pádviço näma. Roth übersetzt das Wort 
hier mit »Hlalteplatz«. MS. 1, 10, 20 (p. 160,4) steht: catuspathe 
yajayec |catuspathe vai Rudränam grhäh. pädbira bezeichnet also 
den Kreuzweg als den Ort, der die Agni-Rudras festhält, an dem 
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sie dauernd bleiben. Diesen Stellen füge ich noch hinzu Mantra- 
brähmana 1,3,10 nach Knauer zu Gobhila Heft 2 p. 59: annam 
pränasya padvimyah »Speise ist die Fessel des Lebenshauches«. 
I, 3, 8 steht dafür annapägena. Es ist klar, dass auch hier pad- 
vimmga nicht »Fussfessele bedeuten kann. 

. pddbiga widerspricht also meiner Deutung von padbhir gf- 
dhyantam in 4,38, 3 nicht nur nicht, sondern bestätigt sie. Got ist 
Nomin. zu faç »binden« (Säyana zu RV. 1,162, 14) und in vižça, 
viça, biga kann, wie Roth vermutet hat, vincire, vinculum stecken. 
pddbiga vergleicht sich dann Compositen wie damanipära, Pära- 
bandha, pacabandhana, pacarajju, nigadabandhana, rajjubandha, 
ernkhalapäga, eräukhaläbandhana, syůmaraçmi u. s. w. Dasselbe 
paç liegt auch vor in dem Eigennamen Zadgrbhi RV. 10,49, 5, 
wozu die Eigennamen Päradyumna, Pain, Rajjukantha, Rajju- 
bhära, Nigada (Vamgabrähmana p. 4, 1.2), sowie syämagr'bh 6, 36, 2 
zu vergleichen sind. 

Dieselbe Bedeutung hat Jadbhih auch 10, 79, 2: 


átrâny asmai padbhih sam bharanty 
uttandhasta ndmasädhi viksü || 


Grassmann übersetzt: »Sie häufen ihm zu Fuss die Nahrungs- 
mittel, mit ausgestreckter Hand in Häusern betend«. Dass die 
Leute im Hause nicht zu Pferd oder Wagen erscheinen werden, ist 
allerdings wahrscheinlich. Meinte Grassmann aber »zu Fuss des 
Agnie, worauf firas, aksi, Jihvaya derselben Strophe führen könnte, 
so widerspricht dem der Instrumental. Ebensowenig geht es an, 
etwa an Stellen wie 6, 1,6 úpa jAubädho namasa sadema und 7,2,4 
saparydvo bharamana abhijüu prá vrijate namasa barhir Agnaü 
zu denken. Zwischen Füssen und Knieen ist ein grosser Unter- 
schied. Bei einer Verehrung mit Füssen könnte man nur an Tanz ` 
denken. Religiöser Tanz ist aber in Indien verhältnismässig selten 
gewesen (Weber, Ind. Litteraturgeschichte ? p. 215 mit Anm. 209. 
Ludwig 4,58) und hat jedenfalls im Culte des Agni keine Rolle 
gespielt. 3,14,5 und 6, 16,46 begegnet ebenfalls die Verbindung 
uttandhasta nämasa ohne weiteren Zusatz. pPadbhih kann daher 
auch hier nicht heissen »mit den Füssen«e.. Ludwig übersetzt 
(428, 2): əseinen Frass sammeln sie mit Stricken ihme. Und das 
ist wesentlich richtig. Mit Zadbhih sind die Stricke gemeint, mit 
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denen das Brennholz zusammengeschnürt wird, die sonst zdAmasamı- 
nahana (Hillebrandt, Altind. Neu- u. Vollmondsopfer, Jena 1880, 
p. 82 Anm. 3. Ludwig 4, 309), später Zastharajju heissen. Dem 
padbhih sám bharanti entspricht TS. 1,1,2,2 susambhfta tva sám 
bharäami, was Sayana ganz richtig erklärt mit: susthu samgrahitum 
yogyaya rayanaya samgrhnämi. Die Stricke für das Holz waren 
aus Darbhagras und wurden hier wohl mit verbrannt; sie dienten 
nur dazu, das Auseinanderfallen der Scheite bei der Speisung des 
Feuers zu verhüten. Ich übersetze: »Seine Nahrung machen sie 
mit Stricken zurecht«. Der Satz entspricht völlig dem sanıidbhih 
in 3, 1,2 samidbhir Agnim námaså duvasyan; 8, 43,12 utá två 
ndmasä vaydın ... Agne samidbhir imahe (cfr. 8, 19,5), und dem 
Sinne nach ist gleichwertig 3, 14,5 vayám te adyd rarımäa hi kã- 
mam ultändhastä ndmasopasddya. Dass nicht mit Sayana (Agnaye 
'dhvaryvadayah padbhih padair abhigatyatrani sambharantı) und 
Ludwig an den Adhvaryu zu denken ist, liegt auf der Hand. Es 
folgt 5, 64, 7: 


ucchäntyam me yajata devaksatre rügadgavi 
suldın somam ná hastibhir & padbhir dhavatam nara| 
bibhratäav Arcanänasam || 


hastin soll nach Roth heissen: »mit Händen versehen«, »geschickt 
mit der Hand«, »hantierend«e. Grassmann deutet es hier auf die 
Finger und übersetzt aan der Hand befindliche. ší ist aber nir- 
gends Masculinum, sondern stets Femininum. Wer mit Grassmann 
wegen 9, 80,5 ¿ám två hastino mddhumantam ddribhir duhänty 
apsu vršabhám daca kSipah das Wort %$ip zu einem Masculinum 
stempeln will, der muss auch annehmen, dass in der unmittelbar 
vorhergehenden Strophe A zám två devebhyo madhumattamanı ndralı 
sahäsradharam duhate dáça ksipah die Finger »Männer« genannt 
sind, was Unsinn ist und den vedischen Anschauungen widerspricht, 
nach denen die Finger als svasäras »Schwestern« aufgefasst werden. 
Ludwig zieht Aastibhih hier zu padbhih und übersetzt: »wie mit 
greifenden Schlingene. Aber Aastin kann hier keine andere Be- 
deutung haben, als es in ganz gleichem Zusammenhang o, 80, 5 und 
3,36,7 amcum duhanti hastino bharitraih haben muss und über 
seine Bedeutung belehrt uns 5,43,4 dáça kšípo yunjate bahü der ra 
söomasya ya samitära suhästa verglichen mit 9,97, 37 sápanti yám 
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... adhvarydvo rathiräsah suhdstäh und 10, 30,2 ddAhvaryavo ... 
tám äsyadıvam ürmim adyä suhastäh. Gemeint sind also die 
Adhvaryus und Aastin ist dasselbe wie swAhdsta und da dies vor- 
wiegend von den Künstlern, den Rbhus, gebraucht wird, so wird 
hastin auch nur bedeuten »geschickte Hände habend«, »mit der 
Hand geschickt«, weiter aber auch nichts. Man vergleiche auch 
die Wörterbücher unter Adstya und suhastya und 9,79,4 apsú två 
hastair duduhur manisinah. Der Adhvaryu musste als Schlächter 
des Tieres und Spüler des Somas (apsú; der eigentliche Presser 
des Somas war der Brahman, oben p. oul 110) eine geschickte 
Hand haben. »a Aastibhih steht also wieder für kastibhir na und 
es liegt ein unausgeführter Vergleich vor (Index unter ná und Ver- 
gleich). Varuna und Mitra sollen zu dem gepressten Soma herbei- 
eilen, wie die Adhvaryus zum Spülen des Somas eilen. Der Ver- 
gleich ist passivisch gewendet = yatha hastibhir & dhavydte tatha 
ã dhävataı nara. Vom gepressten Soma haben die Adhvaryus 
nicht den Hauptvorteil. Ihr Geschäft beginnt vorher. Daraus er- 
giebt sich nun, dass Jadbhih kein neues Moment in den Satz bringen 
kann. Es muss zu ë dhåvatam gehören und wird »mit den Füssen« 
bedeuten, also lediglich um des Vergleiches willen beigefügt sein. 
In der Übersetzung kann es ganz fehlen 
Dieselbe Bedeutung wird paddhih auch haben 10, 99, 12: 


evã mahó asura vaksathaya 
‚Vamrakah padbhir úpa sarpad Indram | 


Dass | amraka nicht, wie Roth meint, »Ameischen« bedeutet, geht 
klar aus dem Beiworte malá hervor. »Ein grosses Ameischen« 
wäre doch gar zu sonderbar und nicht weniger seltsanı wäre es, 
mahds als Genetiv sing. zu fassen, zu vaksathaya zu ziehen und 
auf Indra zu deuten. Dass ein Ameischen dem Indra zum Gedeihen 
verhelfen sollte, ist schwer zu glauben und wird direkt widerlegt 
durch den folgenden Vers sá iyânáh karati svastim asma isamı 
ürjam suksitim vigvam äbhah. sa kann nur Indra, asmai nur 
Vamraka sein. Tamraka ist Eigenname und wohl identisch mit 


riyadzawi in dem ersten Verse gehört zu wcchäntyam und bezeichnet die 
Morgenröte. Man vergleiche rzrgaz/fayu, rúçadvatsa und (srassmann unter rigat. 
derakfatra ist = »Himmele. Ich übersetze: »\Wenn am Himmel die Morgenröte auf- 
leuchtet, dann kommt ihr Heilige zu meinem gepressten Soma, wie die Adhvaryus 
zum Spülen des Somas), o ihr Männer, Arcanänas hegend«. 
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Vamra 1,112,15 (10,99,5?). Es ist möglich, dass er identisch ist 
mit dem in 4,19,9 und 4, 30, 16 erwähnten putrá agrivah, der, 
ausgesetzt, von den Ameisen angefressen (vamıribhir adand) und 
von Indra gerettet wurde. Von dieser Begebenheit könnte er den 
Namen V’amraka erhalten haben. Dass Zadbhih heisst: »mit den 
Füssen«, dafür scheint mir, wie in 5,64,7 & dhävatann, so hier úpa 
sarpat zu sprechen, sowie die letzte Stelle, an der JaddAih erscheint, 
VS. 23,13: esd syá ratthyö vofsa padbhic ccatürbbhir ed agann.' 
Dazu stellt sich AV. 3,7,2 ánu två harıno vfsa padbhic catürbhir 
akramit und 4,14,9 padbhic catürbhih práti tistha dikšú. 

Es ist also klar, dass padik »mit den Füssen« sein d aus 
den Stellen bezogen hat, wo die Form zu paç »Auge« oder paç 
»Strick« gehörte. Es verdankt seine Entstehung dem Bestreben 
der Redaktoren der Samhita, der von ihnen nicht mehr verstande- 
nen und falsch gedeuteten Form an allen Stellen die gleiche Gestalt 
zu geben. Um Zdddira zu erklären, darf daher Jaddhih nicht ver- 
wertet werden; die Worte haben gar nichts mit einander zu thun. 
Das alte Verhältnis hat der AV. erhalten, der Jadbhih und pád- 
bica schreibt. Man beachte auch, dass in den starken Casus das 
s von spaç sich gehalten hat: sPdt, spdgam, spáças, und ebenso 
im Acc. plur., der gleichen Accent mit dem Nom. plur. hat, dass 
das s dagegen in Jadbhih fehlt, weil der Accent auf die Endung 
gerückt ist. Wie das Mittelindische zu vedisch Zar »ÄAuge« sein 
paso vom Praesensstamm páçya- stellt, so das Sanskrit selbst zu 
vedisch páç »Strick« sein päãça. 


S 22. 
bhurt). 


Ich habe oben p. 230, um den Zusammenhang nicht zu unter- 
brechen, von ener Erörterung von dAurij7 abgesehen, muss dieselbe 
aber hier geben, da ohne sic RV. 4,2, 14 nicht völlig klar wird. 
Roth hat für RV. 8,4, 16 und AV. 20, 127,4 die Bedeutung »Schere«, 
für RV. 4,2,14. 9, 26,4. 71,5 die Bedeutung »Schnitzbank« auf- 
gestellt; Ludwig übersetzt »lHände«, »Arme« im Anschluss an die 
Tradition. Dass Roths Deutung nicht richtig ist, zeigt AV. 20, 127,4: 


I So schreibt die sehr interessante und gute Ausgabe der VS. Bombay samıvat 
1944, gaka 1309. 
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östhe jıhvä carcariti kšuró nd bhurijor iva. Es ist klar, dass 
bhurijoh dem osthe entspricht, also Locativ ist. Die Zunge be- 
wegt sich an der Lippe, wie das Schermesser auf den bAurijau. 
Roth kann den Worten nur einen Sinn abgewinnen, indem er Zsurd 
mit »Schneide« übersetzt. Das heisst aber das Wort nie. dkurij 
muss einen Gegenstand bezeichnen, an oder auf dem das Scher- 
messer schnell dahinfährt und das Gleiche beweist 8,4, 16 sám nahl 
çiçhi bhurijor iva ksurdm »mache uns schneidig wie das. Scher- 
messer auf den dAurij«. Da bAurij nur im Dual gebraucht er- 
scheint, so muss es etwas aus zwei Teilen Bestehendes, etwas Dop- 
peltes sein. Die Tradition giebt dem Worte die Bedeutung zs Arm: 
(Naigh. 2,4) und Devaräja führt RV. 9,26,4 als Beleg an. Zwei- 
mal, 4,2, 14 und 9, 71, 5, wird das Wort vom Wagen gebraucht; 
an der ersten Stelle wird der Wagen mittels der d/urij richtig ge- 
lenkt, an der zweiten wird gesagt, dass die Finger den Soma in 
den Schoss der Aditi treiben, wie man einen Wagen vermittelst 
der dhurij treibt (sám 2 ratham nd bhurijor ahesata dáça svá- 
säro Aditer upástha ä). Die richtige Lenkung eines Wagens hängt 
aber wesentlich davon ab, dass die Deichsel richtig eingesetzt ist. 
Die Deichsel aber sitzt heute genau da, wo sie im alten Indien 
sass, nämlich zwischen den »Deichselarmen«, wie der term. techn. 
heute noch ist. So aber lautete er auch in Indien, wie wir aus 
Gobhila 3,4, 31 ersehen: goyuktamı ratham upasapıkramya paksasi 
kübarabäahü vabhimrcet. Diese kübarabahu sind die bkurtjau 
und die Tradition hat die Wahrheit erhalten, wenn sie dhurtjau = 
bahtt setzt. 4,2, 14 ist oben p. 229 f. bereits besprochen worden. 
rtdp yam heisst vom Wagen am die Richtung bringen«, von den 
Sünden »wieder in Ordnung bringen«, »gut machen«. Im Slang sagt 
man »richtig deichseln« und das trifft genau den Sinn. dpasa bhu- 
rijoh ist s. v.a. bhurigbhyam = »durch, vermittelst der Deichselarme«. 
In 9, 71,5 aber ist drurijoh Locativ in gleichem Sinne = »wie man 
einen Wagen vermittelst der Deichselarme treibte. Der Locativ 
statt und im Sinne des Instrumentals ist häufig bei allen Worten, 
welche »Hand« oder »Arm« bedeuten. So sagt man 3,60,5 sután 
somam & vrsasva gäbhastyoh; 9,20,6. 36,4. 64,5. 65,6 mrjyamano 
gübhastyoh (neben gumbhamana rtayübhih und adbhih parisicydse); 
9,71,3 adrıbhih sutah pavate gäbhastyoh; 9, 107,13 tám Im hin- 
vanti...nadise í gabhastyoh; 5,64,1 pári vrajeva bahvor jagan- 
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vämsa svärnaram; 6,46, 14 grbhitä bahvor gavi; 6,59,7 & hi 
tanvate ndro dhanvanı bahvoh; 1,135,9 ragmdyo hädstayor durni- 
ydntavah. Der Begriff des Locativs tritt dabei immer noch klar 
hervor. Arme und Hände sind nicht blosses Werkzeug, wie zB 
2,24,7 bahubhyam dhamitdın agním, sondern zugleich der Ort, wo 
etwas geschieht. So ist es auch 9, 26,4 fdm ahıyan bhurijor dhiyä 
samvdsanam Vivásvataı pátim vaco adabhyam. Der Zusammen- 
hang zeigt, dass mit zám, wie in Strophe 1—3 und 5, der Soma 
gemeint ist. Es ist also undenkbar, dass kurijo% heissen soll »auf 
der Schnitzbank«. Die eben ausgehobenen Stellen machen es durch- 
aus wahrscheinlich, dass dkurtijoh = gäbhastyoh ist. Unser tám 
ahyan bhurtjoh entspricht genau dem tám im hinvanti gäbhastyoh 
in 9, 107, 13. samvasanam aber wird erläutert durch Stellen wie 
9,78, 1 apó vdsanah und pátim vacdı durch Stellen wie 9, 106, 12 
punano väcam jJandyann asisyadat und 9,64,9 Ainvano väcam 
ı$Syası. Vivasvatahı aber wird sofort klar, wenn man es nicht mit 
Grassmann als Genetiv, sondern als Ablativ auffasst. So heisst 
es 5,11,3 von Agni mandrah kavir úd atısjho Vivdsvatah »als 
froher Sänger erhobst du dich von Vivasvant«; ebenso heisst es 
9, 99, 2 vom Soma yddi Vivasvalo dhíyo harim hinvantı yãtave 
‚wenn die Gebete den gelben von Vivasvant entsenden, dass er 
dahineile« und an unserer Stelle 9, 26,4 »ihn entsandten sie mit 
den Armen andächtig (dhiyä) von Vivasvant, ihn, der sich (in die 
Wasser) kleidet, den untrüglichen Meister der Rede«e. Ablativ kann 
auch Vivasvalah sein 8,6, 39 ndtsva Vivasvato matt »erfreue dich 
an dem Gebet von Vivasvant bere d.h. das von Vivasvant her- 
kommt. Der Genetiv, abhängig von mati, ergiebt denselben Sinn. 
In solchen Fällen unterscheidet der Ablativ sich nicht wesentlich 
vom Locativ, der 1,46, 13 steht vavasanda lV’ivasvati sómasya pityä 
Siréë »die ihr bei Vivasvant mit Somatrank und Lied versehen 
werdet«e. Vivasvant aber ist kurzer Ausdruck für sadanayı Vivdsva- 
talı. Wie hier stets Gebete und Lieder mit dem Vivasvant in Ver- 
bindung gebracht werden, so an anderen Stellen mit dem sddananı 
Vivásvatah. Man vergleiche: 1,53,1 uy © Zë väcam prá mahé 
bharämahe gira Indräya sädane Vivasvatah; 3, 34,7 Vıivdsvatah 
sádane asya tãni vipra ukthebhih kavayo gynanti; 3,51,3 Vivd- 
svatah sádane ... abhımätihdnam stuhi; 10,75,1 prá sú va äßo 
mahimänam uttamdm kärür vocäti sddane Vivdsvatah. Unklar, 


16 
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aber nicht widersprechend, ist 10, 12,7 ydsmin devä viddthe mädd- 
yante Vivasvatah sddane dhardyante. Roth s.v. Fivasvant meint, 
sädane Vivasvatah sei s.v.a. sam l’eucraltar«. Darauf weisen aber 
die Stellen durchaus nicht hin. Sie zeigen, wie mir scheint, ganz 
klar, dass sadanam Vivasvatah der Ort ist, an dem die Sänger 
(viprah kavdyah; karüuh) standen. sddanam Vivasvatah ist = »die 
‚Kapelle‘ des Vivasvant«. Dass man den Platz nach Vivasvant be- 
nannte, mag seinen Grund darin haben, dass Vivasvant Vater des 
Yama ist. Der Hauptsänger war der Udgätar; sein Veda, der 
Sämavcda, aber war den Manen geweiht (Manu 4, 124 Samavedahı 
smytah pitryah), deren König Yama war. Dass im Cultus des 
Yama viel gesungen wurde, scheint RV. 10, 14, 16 fristüb gayatri 
chändamsi sarva tã Yama dhita anzudeuten. Es gab Lieder auf 
ihn, die yamagathas (B.-R. s.v., Stenzler zu Päraskara 3, 10,9) und 
10, 14,4 heisst es, dass die von den Dichtern verfassten Sprüche 
ihn herbeiführen sollen (& två mänträh kavicastä vahantu). Die 
Pitaras hatten ihre eigene Samhitaä (Samavidhänabrähmana 1,4, 20. 
Schrader zu Karmapradipa 1,3,8; auch der dort erwähnte Soma- 
saman handelt von Yama) und ihnen wurden selbst gåthàs in den 
Mund gelegt (Hemädri, Caturvargacintämani 3, I p. 1093 ff.). Dass 
zugleich mit Yama aber sein Vater Vivasvant angerufen wurde, sagt 
der RV. ausdrücklich 10, 14,5 Viwasvantam huve yah pitä te und 
von der Kapelle des Yama haben wir die bestimmte Überlieferung 
10, 135,7: idam Yamdsya sädanayı devamandm yád ucydte| iyám 
asya dhamyate nalir ayám girbhih päriskrtah:!| »Hier (dam) ist 
der Ort des Yama, der Kapelle genannt wird; hier (zyám) wird 
ihm die Flöte geblasen, hier (ayám) wird er mit Liedern verherr- 
licht. Yamasya sädanam aber ist dasselbe wie sadanam Vivásva- 
tal. Dass beiden, Yama wie Vivasvant, zu Ehren Wettrennen ver- 
anstaltet wurden, habe ich oben p. 172 hervorgehoben. Bezeichnete 
aber sadanam Vivasvatah cine ganz bestimmte, allgemein bekannte 
Örtlichkeit, so konnte man auch kurzweg sagen »Vivasvant« statt 
¿Kapelle des Vivasvant«, wie man später »Varuna«s für »Mceer« 
at, So erklären sich die oben besprochenen Stellen 1,46, 13. 
5, 11, 3. 8,6, 39. 9, 26,4. 99, 2 auf das einfachste, ohne dass wir 
zu mythologischen Speculationen oder der Behauptung unsere Zu- 
Uucht nehmen müssten, Vivasvant bedeute den Somapriester. 

Es bleibt noch RV. 8,4, 16 sám nah çiçthi bhurijor iua ksu- 
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rám und AV. 20, 127,4 östhe jıhvä carcariti kšuró nd bhurtjor 
iva. Ich habe schon oben bemerkt, dass dAurijok nur den Ort 
bezeichnen kann, auf dem sich das Schermesser schnell bewegt und 
auf dem es scharf gemacht wird. Den Schleifstein wird das Wort 
nicht bezeichnen, wie dies Roth früher unter Zfurd angenommen ' 
hatte. Der Dual und die Grundbedeutung »Arme« macht es wahr- 
scheinlich, dass drurtjau ursprünglich das Gestell bedeutete, zwischen 
dem sich der Schleifstein bewegt und dann auf den ganzen Appa- 
rat übertragen wurde. Wir werden es also mit »Schleifapparat«, 
»Schleifmaschine«e übersetzen dürfen. 


$ 23. 
Purüravas und Urvacıi. 
1. Die späteren Erzählungen. 


Wer es ernstlich unternimmt, das dunkle Lied RV. 10,95 zu 
erklären, muss die Vorfrage stellen, ob die bisherigen Ausleger 
recht gehabt haben, nur die Keime der späteren Fabel im RV. zu 
vermuten, und nicht schon ganz dieselbe Fabel, wie sie indische 
Dichter und Schriftsteller nachmals noch oft erzählt haben, und ob 
diese späteren Erzählungen nicht der einzig richtige Schlüssel zu 
dem Verständnis des alten Liedes sind. Die Liebesgeschichte von 
Purüravas und Urvagi ist ein echt indisches Märchen, das auf seiner 
tausendjährigen Seelenwanderung in der indischen Litteratur fast in 
allen wesentlichen Zügen sich gleich geblieben ist. König Purüra- 
vas und die Apsarase Urvagi finden sich in gegenseitiger Liebe. 
Urvagi geht mit dem König eine Gandharva-Ehe! ein, aber nur 
gegen ein bestimmtes Abkommen. Dieser Pakt (samaya) ist der 
Kernpunkt des ganzen Märchens, zugleich die Klippe, an welcher 
der Ehebund einmal scheitern muss, Von Urvagi dadurch moti- 
viert, dass solches bei den Apsarasen Mode sei, benützen ihn die 
Gandharven, welche ein älteres Recht auf die Urvagi haben, zu 
einer schmählichen List, um den König in einen Conflikt zwischen 
dem gegebenen Versprechen und seiner ritterlichen Pflicht zu ver- 
stricken. Urvagi ist nicht im Complott mit den Gandharven, aber 
sie ahnt im entscheidenden Moment die List, und trotzdem treibt 


1 Diese Ehe entspricht etwa unserer »Gewissensehe«, cfr. Äcv. Gs. 1,6,5. In 
den Erzählungen selbst wird dieser Ausdruck nicht gebraucht. 
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sie den König in sein Verhängnis. Sobald jener den Pakt ge- 
brochen, verlässt sie mitleidlos den, welchen sie bis dahin treu und 
innig geliebt hat. Sie vermag die Natur der Hetäre nicht zu ver- 
leugnen. Verzweiflungsvoll irrt Purüravas umher, bis sie sich zu- 
fällig wieder begegnen, er von Liebe und Schmerz verzehrt, sie 
anfangs kühl bis ans Herz hinan. Lange lässt sie ihn schmachten; 
schliesslich gewinnt das Mitleid die Oberhand. Sie überbringt ihm 
den gemeinsamen Sohn, aber dauernd zu ihm zurückzukehren wider- 
strebt ihr. Auf ihre Vermittlung hin lernt er von den Gandharven, 
wie er durch frommes Werk im Himmel in ihre Gemeinschaft 
aufgenommen werden kann, um dort dereinst mit Urvagi vereint 
zu leben. 

Dies sind die wesentlichen Züge des Märchens. In Einzel- 
heiten weichen die Erzählungen öfters von einander ab — poetische 
Licenzen der Dichter oder der Überlieferung. Nach Çat. Br. lebten 
sie seine lange Zeite zusammen, nach RV. 4 Jahre, nach Har. 59, 
nach Viš. Pur. aber 61 ooo Jahre. Die ältere Fabel weiss nur von 
einem Sohn, Äyu, später steigt die Zahl auf 6 oder 8. Auch die 
schliessliche Lösung des Knotens wird in den Berichten verschieden 
dargestellt. 

Da ich mich im folgenden öfters auf Einzelheiten beziehen 
muss, so gebe ich zunächst die wichtigsten Versionen des Märchens 
aus Brähmana’s, Itihäasa’s und Puräna’s, soweit letztere mir in 
Originaltexten zur Verfügung stehen. 


I. GCatapathabrahmana 11, 5, Li 


(1) Urvagi war eine Apsaras. Sie hatte sich in den Purüra- 
vas, den Sohn der Ida, verliebt. Als sie ilın kriegte, machte sie 
sich aus: »Dreimal täglich, sollst du mich lieben; wenn ich aber 
nicht mag, dann darfst du nicht bei mir liegen; auch will ich dich 
nicht nackt sehen. Das ist so Mode bei unsereins.«e Und sie lebte 
lange Zeit bei ihm und wurde auch guter Hoffnung von ihm, so 
lange Zeit hatte sie bei ihm gelebt. Da sprachen die Gandharven 
zu einander: »Zu lange fürwahr hat diese Urvagi bei den Menschen 
gelebt; man sollte auf etwas sinnen, dass sie wieder zurückkehre.« 
An ihrem Bett war cin Mutterschaf mit zwei Lämmchen angebunden. 


1 Auch übersetzt von Weber, Ind. Str. 1,16. M. Müller, Essays 2, 90. 
A. Kuhn, Herabkunft des Feuers ? 73. 
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Die Gandharven raubten eins der beiden Lämmchen. Da rief sie: 
»Man stiehlt mir mein Kind, gerade als gäbe es hier zu Land gar 
keine Männer und rechten Leute!< Nun raubten sie auch das 
zweite und sie rief abermals so Da dachte er bei sich: »Wie 
sollte es da keine Männer, keine rechten Leute geben, wo ich 
bin?«e Und nackt, wie cr war, sprang er auf und nach, denn es 
deuchte ihm zu lang, wenn er erst sein Kleid umlegen sollte. Da 
erzeugten die Gandharven einen Blitzstrahl und sie erblickte ihn 
nackt, so deutlich wie am hellen Tag. Da verschwand sie. »Da 
bin ich schon zurück:< O weh, da war sie fort!! 

Vor Liebessehnsucht irreredend wanderte er durch Kuruk$c- 
tra. Dort ist ein L.otusteich, Anyatahplak$a geheissen. An dessen 
Gestade wandelte er. Dort schwammen gerade die Apsaras in 
Schwanengestalt? herum. (5) Als jene ihn erkannt hatte, sprach sie: 
»Das ist jener Mensch, bei dem ich gelebt habe: Sie sprachen: 
»Wir wollen uns ihm doch zu erkennen geben!« »Meinetwegen,« 
sagte sie. Sie gaben sich ihm zu erkennen. Da erkannte er sie 
und beschwor sie: . 

»Bei Gott, mein Weib! — so bleib doch stehn, du Wilde! — 
lass uns vernünftig mit einander reden! 

Auch sonst ist's uns nicht wohl gewesen, wenn wir 

uns nicht die Herzen ausgeschüttet hatten.« 


»Bleib doch stehen, wir wollen mit einander reden,« so sprach 
er zu ihr. Jene gab zur Antwort: 


»Wir haben uns nichts mehr zu sagen, seit ich 
davongegangen wie das erste Frührot. 


m — u — ` Se — 


1 et, ait sind Interjectionen der Überraschung und des Schreckens, mit Acc. 
construiert und dieser in oratio directa zu denken; cfr. Gaedicke p. 211. Ait. Br. 
2,13,6 te ’bhitah paricaranta ait façum eva nirantram gayünamı »als sie umhersuchten, 
hu, da lag ein Tier ohne Eingeweider. — Die Übersetzer legen punar aimi ganz un- 
passend der Urvaci in den Mund. Gaedicke hat das Richtige gefunden. Die 
Worte stehen in unmittelbarem Connex mit et, wie die Parallelen zeigen (z. B. eyaya 
Vayur ed dhatam I ytram Çat. Br. 4,1, 3,4). Es sind die Worte des Purfravas, der 
seine Rückkehr von der Verfolgung der Urvagi melden will, in dem Wahn, sie sei 
noch da. In demselben Augenblick macht er die durch e angedeutete schmerzliche 
Entdeckung, dass sie verschwunden. Man vergleiche auch @yacckeyam im Munde des 
Purfravas bei Shadg. 12. 

* Die Verwandlungsfähigkeit der Apsarasen ist bekannt, daher kamarupini in 
Har. 1391. 
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Purüravas kehr um und geh nach Hause! 
Man fängt mich schwerer als den schnellen Sturmwind.« 
»Du hast ja nicht gehalten, was ich gesagt, jetzt kriegst du mich 
nimmer; geh nur wieder nach Hause,« so sprach sie zu ihm. Da 
jammerte er und sprach: 
»Dann stürzt dein Liebling heut sich in den Abgrund, 
um in das ferne Jenseits abzureisen, 
bis er im Todesschoss die Ruhe findet; 
dann mögen wilde Wölfe ihn zerfleischen.« 
»Dein Liebling wird sich heute noch aufhängen oder in einen 
Abgrund stürzen; dann mögen ihn die Wölfe oder Hunde auf- 
fressen,« so sprach er. Jene gab zur Antwort: 
»Purüravas, nicht sterben, nicht dich töten 
sollst du, nicht wilder Wölfe Beute werden. 
Verlass dich nimmer auf der Frauen Treue, 
du kennst sie jetzt, die falschen Tigerherzen.« 
»Du sollst dir das nicht so zu Herzen nehmen, die Freundschaft 
mit Weibern hat keinen Bestand, geh nur wieder nach Hause,« so 
sagte sie. 
(roi Als ich in andere Gestalt verwandelt, 
vier volle Jahre bei den Menschen wohnte, 
genoss ich täglich cinen Tropfen Butter. 
Das Bisschen liegt mir jetzt noch schwer im Magen. 
Dieses aus 15 Strophen bestehende Zwiegespräch steht im Rgveda. 
Da that er ihrem Herzen leid! und sie sagte: »Heut über's 
Jahr komme wieder hierher, dann darfst du eine Nacht bei mir 


! Böhtlingk (Chrestomathie ? 30) ändert ohne Not âvyathåm cakära für 
dvyayamı cakara. Wiederum führen die indischen Commentatoren auf die richtige 
Spur. Säy. giebt zu ávyam TS. 3,2,9,4 die Erklärung: zyute, pidyate yena rogavi- 
gefena, sa rogarvigeja åvyak. Richtiger wird als Thema mit PW. 4v5 angesetzt. Wir 
haben also eine Wurzel zi, zé act. krank machen, med. krank sein, leiden. 
Dieselbe kommt nur mit â verbunden vor und zwar in @ri, Acc. äuyam »Krankheit« 
a. a. O. (nach PW. bei Suc. = »Geburtswehen« ), Intens. dveviran »werden krank seine 
ib. 5. Das Praesens der Wz. lautet vyayati: RV. 2,29,6 & ou härdi bhdyamano vyaye- 
yam, eine Parallele zu Cat. Br. 11,5,1, 10: /asyai ha hrdayam dvyaydm cakära (perí. 
periph.) Adrdi, Ardayam d-vi heisst »Herzleid machene, »Mitleid erweckene, cfr. Ar- 
droga. Genau entspricht unser Ausdruck: einem leid thun. Säyana erklärt an 
unserer Stelle: zzgwtakafhinyanı babhúva. Diese Wz. vi, vyå würde sich zu dem ge- 
wöhnlichen vê (in vayas etc.) verhalten wie am in âmayati, amiva zu ama, amavant. 
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ruhen und bis dahin wird dein Sohn geboren sein!«e Am Jahrestag 
fand er sich wieder ein. Ei, da stand ein goldener Palast!! Da 
sagte man ihm allein: »Tritt hier cin,« und man hiess sie zu ihm 
gehen. Sie sprach: »Die Gandharven werden dir morgen eine 
Gnade freistellen, wähle dir einele »Wähle du für mich,« sagte 
er. Sie antwortete: »Sprich: ich will einer der euren seinl« Ihm 
gewährten am nächsten Morgen die Gandharven eine Gnade. Er 
sprach: »Ich will einer der euren sein!« Die gaben ihm zur Ant- 
wort: »Die Menschen besitzen noch nicht die heilige Form des 
Feuers, mit deren Hilfe man durch Opfer einer der Unsern werden 
kann.« Sie thaten Feuer in einen Topf und gaben ihm denselben: 
»Damit opfere, dann wirst du ciner der Unsern werden: Er nahm 
ihn und seinen Sohn mit und machte sich auf den Weg. In einem 
Wald liess er das Feuer stehen und ging allein mit dem Knaben 
nach seinem Dorf zurück. (Als er wieder zurückkam mit den Wor- 
ten:) »Da bin ich wieder,«® o weh! da war alles verschwunden, das 
Feuer in einen Acvattha (Ficus religiosa), der Topf in eine Çami 
(Mimosa) gegangen. Da wandte er sich nochmals an die Gandhar- 
ven. Die sagten: »Koche cin Jahr lang Reisbrei, der für vier aus- 
reicht; nimm von dem Agvattha je drei Brennhölzer, bestreiche sie 
mit Butter und lege sie unter Rgversen, welche die Worte »Brenn- 
holz: und »Butter« enthalten, an. Das Feuer, welches daraus ent- 
stehen wird, das wird es sein.«e (15) Wieder sprachen sie: »l)as 
ist noch etwas zu unvermittelt; nimm lieber nur das obere Reib- 
holz vom Acvatthabaum, das untere von der Çami. Das Feuer, 
welches daraus entstehen wird, das wird es sein.e Wieder sprachen 
sie: »Auch das ist noch etwas zu unvermittelt; nimm lieber das 
obere und das untere Reibholz vom Acvattha. Das Feuer, welches 
daraus entstehen wird, das wird es sein. Er nahm das obere 
Reibholz von dem Acgvattha und das untere gleichfalls. Das Feuer, 
welches daraus entstand, das war das richtige. Damit opferte er 
und wurde der Gandharven einer. 


1 et drückt hier das Erstaunen des Purfravas aus, als er an der bekannten 
Stelle plötzlich den goldenen Palast der Gandharven findet. 

? Der Hergang wird ausführlicher in Viš. Pur. 6, 4,40 erzählt. Darnach liess 
er aus Einfalt das Feuer im Wald stehen, nicht in der Absicht wiederzukommen und 
es zu holen. Erst später besinnt er sich eines besseren und eilt nun in «len Wald 
zurück. Die Worte /urar aimi melden auch hier die etwas pressierte Rückkunft an. 
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II. Aus dem Käthakam (8, roi 


Urvagi wohnte bei Purüravas, und als sie guter Hoffnung ward, 
kehrte sie zu den Göttern zurück. Dort bei den Göttern wurde 
Äyu geboren. Er (Purüravas) ging ihr nach und forderte sie zu- 
rück, Sie gaben sie ihm nicht wieder, sondern brachten ihm den 
Äyu mit den Worten: »Hier ist der Âyu,« und Topffeuer, das sie 
in einen Topf gethan, mit den Worten: »Lege das an (in der 
Vedi), so wirst du Nachkommenschaft erhalten!e Er hing das 
Feuer (in dem Topfe) an einem Baunizweige auf und ging mit Ayu 
nach seinem Dorf. (Als er zurückkehrte mit den Worten:) »Da bin 
ich wieder, e? o weh! da war das brennende Feuer in den Baum 
gegangen 7 da erkannte er: »Dieser ist das Feuer: Er nahm von 
dem Baum zwei Reibhölzer, rieb Feuer heraus, legte es an und 
bekam so Nachkommenschaft. 


II. Aus Shadgurugisya'’s Commentar zur Sarvanukramani des RV 3 


Die Geschichte des Iläsohnes und der Urvagi wird hier zum 
besseren Verständnis erzählt: Mitra und Varuna, welche sich ge- 
rade für ein Somaopfer vorbereitet hatten,” erblickten die Urvagi 
und regten sich so auf, dass sie etwas Samen in einen Krug liessen. 
Darum wurde sie von beiden verflucht: »Auf Erden sollst du woh- 
nen und Menschen zur Lust dienen!« Dazumal ging der König 
Ila und mit ihm die Söhne des Manu’ auf die Jagd und ritt in 
den Lustgarten der Göttin, in welchem die Tochter des Gebirgs 
(Durgä) den Gott (Giva) mit allen Liebeskünsten zu ergötzen pflegte, 
nach vorausgegangener Warnung: »Wenn ein Mann hier eindringt, 
so soll er in ein Weib verwandelt werden!« Trotz derselben drang 
er da ein (5) und wurde in ein Weib verwandelt. Beschämt nahm er 
sogleich zu Giva seine Zuflucht. »Suche sie zu versöhnen,« erwiderte 
Civa dem Fürsten. Er nahm seine Zuflucht zur Göttin, um seine 
Mannheit wieder zu erlangen. Nach einem halben Jahr gab sie 


Den Text giebt Weber, Ind. St. 3, 463. 
cfr. Çat. Br. 11,5, 1,13, oben p. 245. 
ob vrkšagam agnim oder vrkiagalum agnim? 
ed. Macdonell p. 156; auch bei Säyana vor Io, 95, mit vielen Varianten; 
der Text stammt nicht aus der Brhaddevatä, aber woher’? 
` d. h. Enthaltsamkeit (niyama) üben mussten. 
° also seine Brüder. 


1 
2 
3 
A 
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ihm ihre Mannheit wieder. Einmal, als ihre Zeit war, hatte Budha 
mit dem in ein Weib verwandelten König, welches die Apsaras 
noch übertraf, von ihrer Schönheit geblendet, der Liebe gepflegt 
und es gebar Ilå vom Sohne des Soma (Budha) den König Purü- 
ravas. In den verliebte! sich Urvaci, während er in Pratiäthana 
(Allahabäd) wohnte. »Seh ich dich einmal ausserhalb des Bettes 
nackt, so gehe ich ohne weiteres fort; und in meiner Nähe bleiben 
die zwei Lämmchen, meine Kinder. Halte mir das getreulich ein!«® 
(10) Dieses Abkommen traf sie mit ihm und erfreute den König 
mit ihrer Liebe. Als das vierte Jahr um war, wurde eines Nachts 
das Lämmerpaar von den Göttern’ geraubt. Deren Wehgeschrei 
hörte der König und sprang nackt wie er war auf mit den Worten: 
»Ich komme wieder, sobald ich mit jenen fertig geworden bin.« 
Kaum war er ausserhalb des Bettes,? so beleuchtete ihn ein Blitz, 
und sie sah den Purüravas ganz nackt. Da war das Abkommen 
gebrochen, und sie kehrte in den Himmel zurück. 

Wie ein Irrsinniger wanderte er darauf die Kreuz und Quer, 
um sie wieder zu sehen. Auf seiner Suche fand Purüravas sie 
wieder, wie sie mit den Apsarasen an dem Gestade des Sees Mänasa 
lustwandelte, und es begehrte der König hier wie früher sie zu um- 
armen. Da sie aber des Fluches ledig war,* lehnte sie ab und 
sprach: »Geh nur!« 


IV. Harivamga 1363 f. 


Der Sohn des Budha war der weise Purüravas, mächtig, frei- 
gebig, opfernd und reichen Opferlohn zahlend, gottesgelehrt, tapfer, 
im Kampf mit den Feinden unbesiegbar; Darbringer des Brand- 
opfers und anderer Opfer war der König; (1365) wahrheitsliebend, 
reinen Sinnes, umworben, aber in der Liebe enthaltsam. An Ruhm 


I cakame, derselbe Ausdruck oben in Çat. Br. 11, 5, 1, 1. 

? Macd. drdham, ed. Müller dratam, dydham wird bestätigt durch yady esa 
samayo räjan yavatkälamca te dydhak Hariv. 1378. Väyu Pur. 2, 29, 12. 

3 Den Text hat Macdonell sehr glücklich emendicert. 

í bei Säy.: »sie sah ihn weinen«. 

5 Die Version des Har. stimmt fast wörtlich mit der des Väyu Puräna (2, 29) 
überein. Da fast bei allen Abweichungen die Ausgabe des Väyu Puräna (Bibl. Ind.) 
die inferiore Lesart hat, so habe ich der Übersetzung den Har. zu Grunde gelegt 
und die wichtigsten Abweichungen in den Noten verzeichnet. Für den Har. steht 
mir nur die Calcuttaer Ausgabe (1839) zur Verfügung. 

© Väyu Pur.: sund er schenkte den Priestern l.andr. 
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war er damals in den drei Welten ganz ohnegleichen. Ihn, den 
Gottesgelehrten, Geduldigen, Rechtskundigen, Wahrheitsliebenden 
erwählte! sich Urvagi, die berühmte, indem sie alle Hoffart ablegte.? 
Mit ihr lebte der König ro Jahre und 5, 5, 6, 7, 8 und 10 und 
8 Jahre,® in dem l.usthain Gaitraratha und am Gestade der Man- 
dakini, in Alaka, in Vicala, in Nandana dem schönsten Haine, im 
nördlichen Kuruland, wo alle Wünsche wie an Bäumen reifen, am 
Fuss des Gandhamädana und auf dem nördlichen Gipfel des Meru. 
(1370) In diesen schönsten von den Göttern besuchten Hainen lebte 
der König mit Urvagi herrlich und in Freuden. An der heiligsten 
von den Gross-RSis geweihten Stätte, in Prayäga, herrschte der 
König, und es wurden ihm sieben Göttersöhnen gleiche Söhne von 
der Urvagi geboren, himmelsgeborene, edle: Äyu, Dhimant, Amä- 
vasu, Vigvayu der Gerechte und ferner Grutäyu, Drdhayu und Va- 
nayu und Gatäyu.! 

»Erzähle uns doch, o Vielberühmter, wie Urvagi, die Gan- 
dharvafrau, die Götter verliess und zu dem sterblichen König kam?« 
(1375) Von einem Fluch Brahman’s getroffen musste sie unter die 
Menschen gehen.” Und es schenkte die Schöne ihre Liebe dem 
Sohn der llä, aber nur bedingungsweise. Um für sich Erlösung von 
dem Fluch zu erlangen, traf sie mit ihm das Abkommen: »Nicht 
nackt sehen, gelicbt wird nur, wenn ich Lust habe, zwei Lämm- 
chen bleiben während der Zeit an dem Bett festgebunden, als Nah- 
rung nur ein bisschen Butter und nur einmal (täglich), o König. 


! Durch srarammwara. 


? At mänam, vgl. apahäaya mänam Viš. Pur. 4, 6, 20. 
? Dies giebt zusammen die bekannten 59 Jahre; ebenso Agni Pur. 273, 13. 
Die Einteilung in 8 Perioden bezieht sich wohl auf die Geburt der Söhne, deren es 
nach Agni Pur. 8, nach Har. 1372 nur 7, nach Väyu Pur. 2,29,48 aber nur 6 waren. 
Nach dieser Stelle scheinen die 59 Jahre die ganze Dauer der Ehe mit Einschluss 
der Zeit nach der ersten Trauung zu umfassen, anders nach Iar. 1380. Dem ent- 
sprechend sind im folgenden auch 8 verschiedene Lokalitäten aufgeführt. Väyu Pur. 
weicht mehrfach ab. 

t Das giebt zusammen aber 8 Söhne; es müsste denn Aiman als Adj. ge- 
fasst werden. Die beiden cloka fehlen an dieser Stelle in Väyu Pur., kommen dort 
aber am Ende der Erzählung vor, wo sie im Har. wiederholt werden. In Väyu Pur. 
fehlen Drdhäyu und Vanäyu. 

6 så mânušam samapadyata | ailam tu så — samayät samupasthita. manufam 
sc. kam, nach Viš. Pur. 4,6, 19 mänuse loke mayd vastuvyam; ib. 20 ufatasthe 
(Comment. abhajaf); cfr. auch Har. 1380. 
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Wenn und solange du, o Fürst, dieses Abkommen treu hältst, so- 
lange will ich bei dir bleiben. Das ist die Bedingung, die wir 
stellen. el Alle Abmachungen hielt der König getreulich, und so 
blieb die Schöne dort bei Purüravas wohnen, (1380) 59 Jahre? 
lang ihm treu durch den Fluch verblendet. Die Gandharven aber 
wurden besorgt um die Urvagi, als sie bei den Menschen blieb. 
Die Gandharven sprachen: »Denkt nach, ihr Edle, wie die schöne 
Urvagi, die Zierde des Himmels, wieder zu den Göttern zurück- 
kehre.e Da sprach Vigvävasu, der beste der Redner: »Ich habe 
von einem Abkommen gehört, welches die beiden vorzeiten getroffen 
haben, und dass sie den König verlassen will, sobald er das Ab- 
kommen bricht. Ich weiss aber ein sicheres Mittel, wie der König 
es brechen muss. Mit Hilfe eines Gefährten will ich eure Sache 
zum Ziele führen.«e Sprachs und begab sich nach Pratithäna, der 
Edle. (1385) In der Nacht ging er hin und stahl eines der Lämm- 
chen. Sie war aber den Lämmchen wie eine Mutter, die Holdselige. 
Sie merkte die Ankunft der Gandharven, und dass das Ende ihrer 
Verfluchung gekommen, und oc dem König zu: »Da stiehlt man 
mein Kind!« Der König hörte es, aber trug Bedenken nackt auf- 
zustehen: »Die Göttin wird mich nackt sehen und das Abkommen 
ist gebrochen.«e Da stahlen die Gandharven nochmals das zweite 
Lämmchen, und als auch das zweite Lämmchen gestohlen war, rief 
die Göttin dem Purüravas zu: »Man stiehlt mein Kind,? als hätte 
ich keinen Beschützer, o Herl, Da stand der König nackt auf 
und wollte fort, (1390) um die Spur der Lämmchen zu verfolgen. 
In diesem Augenblick erzeugten die Gandharven einen gewaltigen 
Blitz, der durchs ganze Haus ging. In dessen Scheine erblickte 
sie ihn plötzlich nackt, und alsobald verschwand die nach Wunsch 
sich verwandelnde Apsaras. Als die Gandharven merkten, dass sie 
verschwunden, kehrten sie zum Himmel zurück und liessen die 
Lämmchen fahren; der König fand dieselben und nahm sie mit 
nach Hause. Als er dort die Urvagi nicht mchr fand, jammerte 
er tief unglücklich und durchwanderte die Erde dic Kreuz und 
Quer nach ihr suchend. In Kurukšctra fand der grossmächtige 


— 


1 krlah samaya efa nah — Çat. Br. ela vai na striuam upacarah. 
3 nach Väyu Pur. 64 Jahre. 
3 Väyu Pur.: »beide Kinder sind mir gestohlen «. 
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König bei Plak3atirtha die Schöne wieder, als sie sich in dem 
Lotusteich Haimavati’ badete (1395) und mit fünf Apsarasen spielte. 
Als er die so spielende erkannt hatte, jammerte er tiefbeküm- 
mert.” Und auch sie erkannte da den König in nächster Nähe 
und erzählte ihren Gespielinnen davon und zeigte ihnen den König: 
»Das ist der beste Mann, bei welchem ich gelebt habe: Die? 
waren aber alle heftig erschrocken, o König. »Weib, bleib doch 
stehen, im Herzen grausame, bleib stehen auf mein Wort!« Die 
also beginnenden ieder sprachen sie wechselseitig. Und ferner 
sagte Urvagi zu Purüravas: »Ich bin guter Hoffnung von dir, o 
Herr; binnen Jahresfrist wird dir ein Knabe* geboren werden, ver- 
lass dich darauf, (1400) und eine Nacht, o König, darfst du bei 
mir bleiben!«° Frohen Mutes ging darauf der edle König in scine 
Stadt zurück. Als das Jahr um war, erschien Urvagi wieder, und 
der Edle brachte mit ihr eine Nacht zu. Und Urvagi sagte zu 
Purüravas: »Die Gandharven wollen dir eine Gnade freistellen, wähle 
dir eine, o Grosskönig!< »Gieb du sie ane! »Bitte dir gleichen 
Rang mit den edlen Gandharven aus, o König!« Er sagte ja und 
bat sich die Gnade aus und die Gandharven sagten: »Ja, es sei 
so!«e Die Gandharven füllten einen Topf mit Feuer und sprachen 
zu ihm: »Opfere damit und du wirst in unsere Gemeinschaft auf- 
genommen werden, o Fürst.e (1405) Mit diesem und dem Kna- 


1 oder: »dessen Wasser vom Hlimälaya kommt«. Väyu Pur. hat statt kaima- 
vatyåm sumapluldm: vizälhenambundplutam. 

" Dieser Halb-cloka fehlt in Väyu Pur. 

3 Väyu Pur. hat statt dessen: »Darauf gaben sie sich zu erkennen, PancacAda 
und die anderen Apsaras. Als sie der König erblickt hatte, hob der Geliebte lange 
Weliklagen an: komm, bleib doch stehen nach meinem Sinn, o Grausame, bleib 
stehen auf mein Wort« (@rdhi tilfha manasd shore wacasi tišļțha he). Sie sind aber 
nach dieser Version nicht in verwandelter Gestalt. 

1 so nach Väyu Pur.; Har. hat kumärah, cfr. Viš. Pur. 4,6, 33, wo ebenfalls 
nur ein Sohn in Aussicht gestellt wird. 

5 Väyu Pur.: »und der König verlebte eine Nacht bei ihr«; cfr. Çat. Br. 
11,5, 1,11. Viš. Pur. 4, 6, 33; beide sprechen für die Lesart des Har. 

ë Väyu Pur. schaltet hier einen beachtenswerten Halb-gloka ein: snoch immer 
liebeskrank sprach er betrübt: bleib doch ganz mein eigen!« 

* Weder Har. noch Väyu Pur. geben einen ganz brauchbaren Text. Ich ver- 
mute: Zut (so Väyu Pur.) argiicog mahardja brůhi caitam team eva hi. Dann stimmt 
der Sinn genan zu Çat. Br. 11,5, 1,12 (am vyudsd iti tam vai me tvam ¿va vruišveti. 
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ben! machte er sich auf den Weg nach der Stadt. In einem Wald 
aber liess er das Feuer stehen und ging mit seinem Sohn heim. 
Als er wieder dorthin kam, fand er das Feuer nicht mehr, aber 
sah einen Açvattha, und als er sah, dass der Açvattha auf einer 
Çamî gewachsen war, verwunderte er sich. Darauf meldete er den 
Gandharven den Verlust des Feuers. Als die Gandharven die ganze 
Geschichte gehört hatten, lehrten sie ihn den Gebrauch des Reib- 
holzes. Er nahm von dem Açvattha ein Reibholz, rieb damit vor- 
schriftsmässig Feuer, machte drei (Feuer) daraus und opferte. Nach- 
dem er mancherlei. Opfer dargebracht hatte, wurde er in ihre Ge- 
meinschaft aufgenommen. Weil er von den Gandharven diese Gnade 
empfangen hatte, stiftete er die drei heiligen Feuer.” (1410) Vor- 
mals gab es nur ein Feuer, Purûravas setzte die Dreizahl ein. 
Also mächtig war der König, der Sohn der Ilå, und es regierte 
der berühmte Fürst an der heiligsten von den Gross Räis geweihten 
Stätte, in Prayäga,’ am nördlichen Ufer der Gangä, in Prati$thäna. 


V. Vi$nu Puräna 4,6, 19 f. 

Purüravas war über die Massen freigebig, mächtig, wahrheits- 
liebend und schön. Ihn sah Urvagi, als sie infolge eines Fluches 
der Mitra-Varuna sich entschlossen hatte, unter den Menschen zu 
wohnen. (20) Kaum hatte sie ihn gesehen, so vergass sie alle 
Freuden des Himmels, that die Hoffart ab, hatte nur noch Sinn 
für ihn und liebte nur noch ihn. Und auch ihm kam sie nicht 
mehr aus dem Sinn, als er sie erblickt hatte; denn sie stellte an 
Lieblichkeit, Zartheit, Grazie, Verliebtheit, Koketterie und anderen 
Reizen die Frauen der ganzen Welt in Schatten. Eins gedachte 
nur des andern, sah nichts und kümmerte sich um nichts anderes. 
Der König nahm sich die Freiheit und redete sie an: »Schön- 
äugige, ich bin ganz verliebt in dich, erhöre mich und schenke 
mir deine Liebe!« Sie antwortete mit vor Scham stammelndem * 
Munde: (25) »Es sei, wenn Ihr mir das Abkommen halten wollt.« 
»So sprich, welches Abkommen?« Darauf antwortete sie: ale 





t nach Väyu Pur.; Har. hat wiederum: »mit den Knabene; Çat. Br. /am ca 
ha kumäram cadäya. 

2? Der Gärhapatya, Dak$inägni und Ähavaniya. 

3 vgl. oben v. 1371. 

$ Jajjavakhauditamukham Schol.: vyaktävyaktam githilam vå yatha di, 
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beiden Schäfchen dicht an meinem Bett, die ich an Kindesstatt 
habe, dürfen nicht entführt werden; und Euch will ich nie nackt 
sehen und meine Speise besteht nur in Butter.« Der König sagte 
zu allem ja. Und es lebte der König mit ihr in Alakå, Caitrara- 
tha und anderen Hainen an Teichen, die mit weissem Lotus be- 
deckt, in Liebeslust 6r ooo Jahre, während von Tag zu Tag sein 
Entzücken wuchs. Und Urvaçi, deren Liebe in seinen Armen von 
Tag zu Tag zunahm, fühlte nicht die geringste Sehnsucht nach der 
Himmelswelt. Ohne die Urvaçî ward die Welt der Sura, Apsaras, 
Siddha und Gandharva öde. Deshalb stahl Viçvåvasu, der das 
Abkommen zwischen Purüravas und Urvagi kannte, zusammen mit 
den Gandharven eines der Lämmchen des Nachts von der Bett- 
stelle. (30) Urvagi hörte sein Schreien, als es in die Lüfte ent- 
führt wurde, und rief: »Ich Schutzlose! man raubt mir mein Kind; 
bei wem finde ich Hilfe?« Der König hatte es wohl gehört, aber 
aus Furcht, sie könne ihn nackt schen, ging er nicht. Da nahmen 
die Gandharven auch das andere Lämmchen mit. Und wieder hörte 
Urvagi dessen Geschrei in den Lüften und rief nochmals mit kla- 
gender Stimme: »Ich habe keinen Schützer, keinen Gatten, son- 
dern mich einem Feigling anvertraut!< Von Zorn hingerissen und 
auf das Dunkel der Nacht bauend griff der König zum Schwert 
und lief mit den Worten: »Du bist des Todes, Schurke!« ihnen 
nach. Sogleich liessen die Gandharven einen grellen Blitz los; in 
dessen Scheine sah Urvagi den König nackt. Da war das Abkommen 
zu Ende, und sie verschwand im Augenblick. Die Gandharven 
liessen die beiden Lämmer im Stich und kehrten in den Himmel 
zurück. Der König eilte mit denselben guten Mutes zu dem Bett, 
sah aber keine Urvacı mehr. Und da er sie nicht mehr fand, rte 
er nackt, wie er war, wie ein Wahnsinniger umher. Auf dem Kuru- 
kSetra sah er die Urvagi in Gesellschaft von vier anderen Apsa- 
rasen in einem Lotusteich. Wie ein Wahnsinniger sprach er mehr- 
fach das mit den Worten +O Weib, steh doch still, du im Ilerzen 
grausame, bleib auf mein Wort stehen« beginnende Lied. Urvagi 
gab ihm zur Antwort: »O Grosskönig, lass ab von dem unvernünf- 
tigen Gebahren; ich bin guter Hoffnung; komme in Jahresfrist wieder 
an diesen Ort. Du wirst dann cinen Sohn haben und ich will cine 
Nacht mit dir verleben.ce Nach diesen Worten kehrte Pururavas 
guten Mutes nach seiner Stadt zurück. Und Urvagi erzählte den 
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Apsaras: »Das war der vortreffliche Mann, der sich in mich ver- 
liebte und mit dem ich so lange Zeit zusammen gelebt habe.« 
»Herrlich, herrlich ist seine Gestalt, e so sprachen die Apsaras, 
»mit dem hätten auch wir Lust uns allezeit zu vergnügen.« 

(35) Als ein Jahr um war, kam der König an den Ort und 
Urvagi übergab ihm scinen Sohn Äyus und verlebte eine Nacht 
mit dem König und schenkte noch fünf Söhnen das Leben.! Und 
es sprach Urvagi zum König: »Mir zu liebe möchten alle Gandhar- 
ven, nunmehr zufriedengestellt, dem Grosskönig eine Gnade frei- 
stellen; darum wähle dir eine!« Der König antwortete: »Meine 
Feinde sind alle besiegt, ich stehe in der Blüte der Kraft, habe 
Familie, ein unermessliches Heer und Schatzhaus. Kein Wunsch 
ist mir unerfüllt, ausser der Vereinigung mit Urvagi, darum wünsche 
ich mit Urvagı vereint mein Leben zu verbringen.« Darauf gaben 
die Gandharven dem König einen Topf mit Feuer und sprachen: 
»Teile dieses Feuer der heiligen Schrift gemäss in drei, bringe 
ein regelrechtes Opfer für die gewünschte Vereinigung mit Urvagi, 
dann wirst du gewisslich deinen Wunsch erlangen.« (40) Er nahm 
den Topf und ging weiter. Mitten in einem Wald kam ihm der 
Gedanke: »Wie dumm von mir, dass ich einen Feuertopf statt der 
Urvagi mitbringe!< Er liess den Feuertopf im Walde stehen und 
ging in seine Stadt zurück. Um Mitternacht, da er nicht cin- 
schlafen konnte, fiel ihm ein: »Um meine Vereinigung mit Urvagi 
zu bewirken, haben mir doch die Gandharven den Feuertopf ge- 
geben, und ich habe ihn im Walde stehen lassen. Ich will ihn 
doch gleich dort holen!« Alsbald machte er sich auf und kam 
an den Ort; aber der Fceucrtopf war verschwunden. An Stelle des 
Feuertopfes fand er abcr einen Agvattha, der auf einer Gami wuchs. 
Da dachte er bci sich: »Der Feuertopf, den ich hier gelassen, der 
hat sich in einen auf einer Çami wachsenden Agvattha verwandelt; 
ich will ihn, da er eigentlich das Feuer ist, in die Stadt mitnehmen, 
als Reibholz benützen und mit dem entstehenden Feuer opfern.<? So 
ging er zur Stadt und benützte den Acvattha als Reibholz. Er sagte 
die Gäyatri auf und machte das Reibholz ebensoviel Zoll lang. 
Soviel Silben er recitierte, soviel Zoll lang machte er das Reib- 


1 Nach dem Commentar ist zu verstehen fünfmal je eine Nacht: ekaikám ni- 
gam ewamräaramvarımpancaputroipallaye. 
2 doter upästim kr ist ungefähr s. v. a. agnihotram upa-ds (Man. 11,42). 
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holz. Dann rieb er das Feuer heraus und brachte mit den drei 
Feuern der heiligen Schrift gemäss ein Opfer dar, als Belohnung 
sich dabei die Vereinigung mit Urvagi denkend. (45) Mit dieser 
Feuerceremonie brachte er mannigfache Opfer, bis er in die Ge- 
meinschaft der Gandharven aufgenommen wurde und keine Tren- 
nung von der Urvagi mehr erleiden musste. Anfangs gab es nur 
ein Feuer, vom Sohn der Ilå in jener Zeitperiode rührt die Drei- 
teilung her. 


VI. Aus der Brhaddevatä.' 


Die Apsaras Urvagi wohnte vorzeiten bei dem königlichen 
R$i Purüravas, nachdem sie mit ihm ein Abkommen getroffen hatte, 
und lebte mit ihm in der Ehe. Unwillig über sein Zusammen- 
wohnen mit ihr und über des Brahman? und seine (des Purüravas) 
Leidenschaft zu ihr, als sei er Indra, sprach Päkagäsana (Indra) zu 
dem Donnerkeil an seiner Seite, in der Absicht, beide zu trennen: 
»Irenne der beiden Liebesbund, o Donnerkeil, wenn du mir einen 
Gefallen erweisen willst.« »Recht gern,« sprach der Donnerkeil 
und trennte deren Bund durch seine List. Da er von ihr getrennt 
war, wanderte der König wie ein Wahnsinniger umher. Auf seiner 
Wanderung sah er die Urvagi in Schwanengestalt in einem Teich, 
von fünf Gespielinnen, gleichfalls in Schwanengestalt, umgeben. Er 
rief? sie voll Liebe schmerzlich zurück; sie aber erwiderte dem 
König: »Hier bin ich jetzt nicht mehr für dich zu haben; im Him- 
mel sollst du mich wiederhaben!«e Dieses wechselseitige Zurufen 
und Abweisen hielt Yäska für einen Dialog, Gaunaka aber für eine 
Erzählung.* 


VII. Kathäsaritsägara 17,4 f. 


Es war einmal cin König, der hiess Purüravas, der eifrigste 
Višņuite, welcher wie auf Erden so auch im Himmel unverwehrten 


! Text in M. Müllers RV. VI var. lect. p. ı8 f. 

? Unter dem /’itämaha ist wie gewöhnlich Brahman zu verstehen. Derselbe 
ist in einigen Versionen der Sage (z.B. Har. 1375) an die Stelle der von Urvagi 
berückten Mitra-Varuna getreten. Die Eifersucht Indra’s begreift sich aus der spä- 
teren Vorstellung, wonach die Apsaras die Maitressen des Indra sind. Man kommt 
mit dem gegebenen Text zurecht. /ndruvat: Purüravas masst sich die Rechte Indra’s 
an, thut als ob er Indra wäre, mit /asya zu verbinden. 

3 Lies ĉkvayata. 

* Sieh unten. 
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Zutritt hatte. Als er cines Tages im Nandanahain lustwandelte, sah 
ihn eine Apsaras, namens Urvagi, ihn, der wie ein zweiter Pfeil 
Käma’s die Herzen berückte. Kaum hatte sie ihn gesehen, so war 
sie gleich so verliebt in ihn, dass sie ihre besorgten Gespielinnen 
Rambhä u.s.w. ganz ängstlich machte. Auch der König ward von 
ihrem Anblick betroffen, da sie von Liebreiz übersprudelte, und 
da ihm ihre Umarmung versagt war, verschmachtete er ganz und 
fiel in Ohnmacht. Da befahl der allwissende Višņu, der im Milch- 
meer sich aufhieit, dem Narada, dem besten der Seher, welcher 
bei ihm zu Besuch war: »Göttlicher R$i, im Nandanahain hat König 
Purüravas sein Herz an die Urvagi verloren und vermag die Tren- 
nung nicht zu ertragen. (10) Darum mache dich auf den Weg und 
melde dem Indra in meinem Namen, er soll sogleich dem König 
jene Urvagi geben.«e So befahl Višņu und Närada sagte ja und 
ging hin und weckte den Purüravas aus dem geschilderten Zustand, 
indem er sprach: »Steh auf, deinetwegen, o König, hat mich Vi$nu 
hierher gesandt, denn nicht kann er das Leid seiner treuen Diener 
mit ansehen.« Mit diesen Worten tröstete der Seher Närada den 
Purüravas und begab sich mit ihm zu dem Götterkönig und mel- 
dete den Befehl des Vi$nu, dem Indra sich beugte und die Urvagi 
an Purüravas übergab. (15) Das Verschenken der Urvagi war für 
die Himmelswelt ein vernichtender Schlag, für die Urvagı aber war 
es eine vom Tode auferweckende Arzenei. Und Purüravas kehrte 
mit ihr auf die Erde zurück und liess die Augen der Sterblichen 
sich an dem wunderbaren Anblick des Göttermädchens weiden. So 
lebten Urvaçî und der König glücklich mit einander, indem eins 
nur an des andern Auge hing. 

Einstmals führte Indra mit den Dämonen Krieg und Purüra- 
vas eiltce auf seinen Ruf gen Himmel, um ihm Hilfe zu leisten. Der 
Asurafürst Mäayädhara wurde erschlagen, und Indra gab ein Fest, 
an welchem die Himmelsmädchen teilnahmen. (20) Da tanzte Ram- 
bha, während ihr Lehrer Tumburu dabeistand. Purüravas sah zu, wie 
sie das Calita! tanzte und lachte darüber. Da rief ihm Rambha 
unwillig zu: »Ich verstehe diesen himmlischen Tanz, was verstehst 
du Sterblicher denn davon?« Aber Purüravas gab ihr zur Ant- 


1 Brockhaus’ Erklärung wird gegen Böhtlingk in Schutz genommen durch 
Mälav. (ed. Bombay 1869) 2, 14. 19,9, wo ebenfalls eine Calita- Pantomine er- 
wähnt wird. 

17 
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wort: »Seit ich mit Urvagi zusammenlebe, lerne ich allerlei ken- 
nen, wovon selbst euer I.ehrer Tumburu keine Ahnung bat: Darob 
wurde Tumburu erbost und sprach über ihn einen Fluch: » Trennung 
von Urvagi soll dir beschieden sein, bis du Kršņa (ViSnu) wieder 
versöhnen wirst!« Kaum hatte Purüravas diesen Fluch vernommen, 
so eilte er zur Urvagi und erzählte ihr sein Missgeschick, das ihn 
wie ein Blitz aus heiterm Himmel betroffen. (25) Plötzlich brachen, 
dem König unsichtbar, die Gandharven ein, packten die Urvagı und 
entführten sie in eine unbekannte Gegend. Da wurde Purüravas 
klar, dass das die schlimme Folge des Fluches sei, und er that Busse 
in der Einsiedelei an der Badarika, um Vi$nu zu versöhnen. Urvagi 
aber lebte bei den Gandharven nur dem Schmerz der Trennung; 
ganz geistesabwesend glich sie mehr einer Toten oder Schlafenden 
oder einem Gemälde. Ein Wunder war es, dass sie, an die Hofi- 
nung sich klammernd, dass der Fluch ein Ende nehmen würde, 
ihre Seele nicht aushauchte, wenn sie des Nachts vor Sehnsucht 
wie das Weibchen des Cakravaka! sich abhärmte. Purüravas aber 
söhnte durch Busse den Unerschütterlichen (Višņu) aus, und durch 
dessen Vermittlung gaben die Gandharven ihm die Urvagi frei. 
So bekam er durch das Ende des Fluches seine Urvagi wieder, 
und mit ihr vereint schwelgte der König, obwohl auf Erden lebend, 
in himmlischen Freuden. 


VHI. Mahäbhärata 1,75, 18 f. 


Darauf wurde von der Dä der weise Purüravas geboren; sie 
war seine Mutter und sein Vater? zugleich, so wird überliefert. 
Purüravas, der die 13 Inseln des Oceans beherrschte,’ der hoch- 
berühmte, wurde, obwohl ein Sterblicher, von allen Unsterblichen 
zum Tochtermann erkoren. Er kam aus Grössenwahn in Streit mit 
den Brahmanen und nahm ihnen, mochten sie noch so wehklagen, 
ihre Schätze ab. Sanatkumära* kam zu ihm aus der Brahmawelt 
und machte ihm darüber Vorstellung, aber jener hörte nicht darauf. 
Darauf wurde er von den erzürnten Gross-R$is verflucht und kam 
alsobald ums Leben, der Habgicrige, der infolge von Grössen- 


I cin Vogel. 

" vgl. oben p. 249. 
° vr wie sonst Öle). 
eine Art Mentor. 
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wahnsinn den Kopf verloren hatte. Denn dieser Fürst hatte im 
Bund mit Urvagi die in der Gandharvenwelt befindlichen Feuer 
herabgeholt und zum Zweck des Opfers vorschriftsmässig auf die 
drei Plätze verteilt. Sechs Söhne wurden dem lläsohn von der Urvaci 
gcboren, Äyus, Dhimant, Amävasu, Drdhäyu, Vanäyu und Çatâyu. 








Unter diesen Versionen gehören I, IV und V eng zusammen. 
I verhält sich, was das eigentliche Märchen betrifft, zu IV und V 
wie die Skizze zu dem Gemälde. Gleichwohl möchte ich nicht 
bestimmt behaupten, dass das Çat. Br. die Quelle der späteren 
Versionen sei. Alle könnten aus einer noch älteren Urquelle, das 
Çat. Br. direkt, die Itihäsa’s und Puräna’s vielleicht indirekt, ge- 
schöpft haben. Der Stil dieses und ähnlicher Itihasa’s in den 
Brähmana’s ist ein anderer, antikerer, als der des gewöhnlichen 
Brahmana. Manche unter ihnen gleichen Oasen in den litterarischen 
Wüsteneien und sind in dieser Fassung wohl schwerlich von Anfang 
an dazu bestimmt gewesen, irgend einem neuen »trick« des Opfers 
zur Folie zu dienen, sondern einmal um ihrer selbst willen, aus 
Lust zu fabulieren, erzählt worden. Auch der rituelle Schlussakt 
ist in diesem Fall schwerlich eigene Zuthat des Brähmanaverfassers, 
sondern ein altes Motiv der Sage. Höchstens kann man die Weit- 
schweifigkeit der Darstellung von $ 14 an auf seine Rechnung 
setzen. Die Verbindung des Purüravas und der Urvagi mit den 
beiden Reibhölzern war eine alte und gangbare, wie die bekannten 
Sprüche VS. 5, 2. TS. 1,3,7,1. 6, 3,5, 3. Âp. Gr. 7, 12, 13 zeigen. 
Wo anders aber konnte der ursprüngliche Platz dieser Märchen 
gewesen sein, als in »dem fünften Veda«, dem Itihasapuranam, 
»dem Buch der Märchen und Mythen«, von dem Gat. Br. öfters 
spricht, und das wohl das Kostbarste war, was die alte Hindu- 
litteratur verloren hat? So würde sich in dem speziellen Fall am 
einfachsten erklären, warum das Märchen von Purüravas und Urvagi 
gerade in dem späteren Itihäsa und Puräna und Äkhyäyikä wieder- 
kehrt. | 

Das Käthakam giebt nur einen dürren Excerpt der Erzählung 
ohne nähere Motivierung. In Mait. S. 1,6, 12 (106, 1), wo die Liebes- 
geschichte kurz berührt wird, haben Purüravas und sein Sohn Äyu 
zum Teil die Rollen getauscht. Die Stelle ist darum oben über- 
gangen worden. 
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Interessant ist die Erzählung bei ShadgurugiSya, weil sie die 
Vorgeschichte des kleinen Romans berichtet, welche die Ilandlungs- 
weise der Urvagi in einem günstigeren Lichte erscheinen lässt. 
Mitra und Varuna hatten die di#sa (Weihe zu einer heiligen Hand- 
lung) empfangen und sind folglich zum drahmacarya verpflichtet. 
Da erscheint zur Unzeit Urvagi, und den beiden Göttern passiert 
etwas menschliches. Darob erbost, verfluchen sie die Apsaras. 
Sie wird auf die Erde verbannt, um dort ihre Schuld zu büssen. 
Die Liebe zu Purüravas kann die Hoffnung auf Erlösung von dem 
Fluche nicht ganz verdrängen. Mit der Lrlösung schlägt aber auch 
die Stunde der Trennung von Purüravas. Darin liegt ein weiteres 
tragisches Motiv in dem schönen Märchen. 

Obwohl das Çat. Br. diesen Zug gar nicht erwähnt, Viš. Pur. 
(4,6, 19) und Har. (1375) denselben nur ganz kurz berühren, so ist 
er doch alt. Er findet sich schon im Rgveda, wenn auch in etwas 
anderem Zusammenhang. An jenen Vorgang knüpft sich die Sage 
von der metaphysischen Zeugung der beiden R$i VasiStha und 
Agastya. RV.7,33, 11 utãsi maltravaruno V asisthorvdcya brahman 
manaso ‘dhi jatah | drapsam skannám braähmana daivyena vigve 
devah püskare tvadadanta || »Und du bist, o Vasi$tha, ein Sohn der 
Mitra-Varuna, o Brahman, aus ihrem Verlangen nach der Urvagi' 
entsprossen. Dich, den vergossenen Tropfen, fingen durch magische 
Besprechung ? alle Götter in einer Lotusblume auf: ib. 13 satre ha 
Jatäv išită namobhih kumbhe relah siSicatuh samandın | táto ha 
mäna üdiyaya mädhyäat táto jatdm FSim ahur Vasistham || »Bei 
einem langen Opfer neugeboren, durch Gebete erregt, liessen 
beide gemeinsamen Samen in einen Krug; daraus entspross Mana 
(= Agastya ?); daraus, sagen sie, sei der Rši Vasištha geboren.« 
Sayapas Erklärung von jâtau = diksitau ist vortrefflich; vgl. 
Shadg. ı und die bekannten Stellen über die diksa, wie Ait. Br. 





1! Urvayi ist überhaupt nie etwas anderes als Eigenname einer Apsaras. Das 
Etymologisieren ist auch hier von Übel. In 4,2,18 steht der plur. Crvaçîh col- 
lektivisch für .//sarasah wie z.B. Audrah für Marutah: märtänam cid Urvagir akr- 
fran »selbst mit den Sterblichen hatten die Urvacis Mitleid«. Ebensowenig ist Pu- 
rüravas je etwas anderes als der sagenhafte König. RV. 1, 31,4 wird Purüravas neben 
seinem Ahnherrn Manu genannt. 

°” brahmapa daivyena z. B. auch TS. 1,6,2,1, Schol.: devayogyena mantrega 
brdhman ist in der alten Sprache wesentlich dasselbe wie mántra. 

3 vgl. Pischel oben p. 173. 
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7,22,4 yajñád u ha vå eša punar jayate yo dikSate. Die Con- 
struction in v. II hat schon Ludwig richtig getroffen. Urvagyalı 
ist Genit. obj., von manasa/ı abhängig. Vasi$tha und Agastya sind 
nicht die einzigen, welchen die Legende eine solche seltsame Ge- 
burt zuschreibt. Auch Drona ist ein ayonija (MBh. ı, 67, 69), die 
Frucht der Verführung Bharadvajas durch die Apsaras Ghrtäci in 
MBh. 1, 130, 34f. Diese Erzählung ist der obigen ganz ähnlich. 
Bharadväja ist im Begriff eine heilige Waschung (abhiseka) vorzu- 
nehmen, also gleichfalls zur Enthaltsamkeit verpflichtet, da sieht 
er plötzlich die Ghrtäci in Evakostüm und vyapakrstambaram 
drstva tâm rSig cakame tatah | tatra samsaktamanaso Bharadvä- 
jasya dhimalah|tato og retag caskanda tad ršir drona âdadhe | 
tatah samabhavad Dronah kalage tasya dhimatah | cakame und 
samsakltamanas entsprechen dem manaso in RV.7, 33, 11. cakame 
heisst: ser ward in Liebe entbrannt zue, nicht: il a fait l'amour. 
Das folgt aus MBh. 1, 63, 71 drstvaiva sa ca tâm dhimänyg cakame 
caruhäsinim — sangamayı mama kalyani kurusvety abhyabhäsata. 

Der zweite Teil des Märchens liegt in zwei verschiedenen 
Versionen vor mit einem mehr tragischen und einem versöhnen- 
deren Ausgang. Die erstere wird repräsentiert durch die Brhad- 
devatä, wohl auch durch den Itihäsa bei Shadgurug. und durch den 
Rgveda selbst. Auf Erden wenigstens weist Urvagi jede Wieder- 
vereinigung ab und vertröstet den Purüravas auf ein künftiges Zu- 
sammenleben im Ilimmel. Was aus Purüravas weiter geworden, 
verschweigen diese Quellen. Dass er vor Licbesgram gestorben 
sei, deutet ein Vers in dem Anangaranga des Kalyanamalla, fol. 35 b 
(MS. Bhandarkar, Report, 1882—83 Nr. 204), auf welchen mich 
Pischel freundlichst aufmerksam gemacht hat, an. Derselbe lautet: 


Urvagisuratacintaya yayau sanksayam kila Furürava nrpah\ 
raksanäya ntijajivitasya tat sambhajet paravadhüm na kamatahı || 


Sein tragisches Ende ist darnach sprichwörtlich geworden. 
Nach der anderen Fassung, die in erster Linie durch Çat. Br. ver, 
treten ist, gelingt ihm eine teilweise oder vollständige Aussöhnung 
und Wicdervereinigung schon auf Erden. Allen hierher gehörigen 
Erzählungen liegt der leitende Gedanke zu Grunde, dass Purüravas 
dieselbe durch frommes Werk sich verdienen muss. In dem 
jüngsten Auslaufer des Romans, im Kathäsaritsägara, ist dieses 
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fromme Werk einfach die Askese, in der Itihäsa-Puräna-Gruppe eine 
spezielle fromme That, die Einführung des oder der drei heiligen 
Opferfeuer durch Reproduktion des himmlischen Feuers aus den 
beiden Reibhölzern. Einen Compromiss zwischen beiden Versionen 
versucht der kurze Bericht im MBh. (Nr. VIII), wobei allerdings von 
der alten Sage wenig mehr übrig geblieben ist. Darnach hat Pu- 
rüravas zuvor im Bund mit der Urvagi das Feuer von den Gan- 
dharven geholt und ist erst nach dieser und anderen Thaten, die 
ihm als oboez angerechnet wurden, verflucht worden und dem Unter- 
gang verfallen. 

Während die Erzählung der Brhaddevata im zweiten Teil der 
älteren Version folgt, trägt sic im ersten ein durchaus junges Ge- 
präge. Die Rolle der Gandharven hat dort Indra übernommen; 
das spätere Verhältnis Indras zu den Apsarasen (s. oben p. 256), 
sowie zu dem vajra, welcher nach wie vor mit im Spiel ist, er- 
klärt diese Verschiebung. Im Kathäs. fehlt der Pakt gänzlich, aber 
die Gandharven sind auch dort die Unheilstifter und der verhängnis- 
volle Blitz wirkt noch in dem Bilde in v.24 nach. Auch ist dort 
der Fluch, mit welchem ihr Leid beginnt, in die Mitte der Erzäh- 
lung gerückt worden. 

Überhaupt wird der aufmerksame Leser der gegebenen Ver- 
sionen noch eine Anzahl grösserer oder kleinerer Abweichungen 
finden, welche für die Umbildung ‚eines alten Sagenstoffes im all- 
gemeinen Ichrreich sind. 

Das berühmte Drama des Kälidäsa habe ich absichtlich bei- 
seite gelassen. Hier war die freieste Gestaltung der »alten Ge- 
schichte« schon durch dichterische Rücksichten geboten. Gleich- 
wohl wird sich zeigen, dass der Erklärer von RV. 10,95 selbst 
diese Dichtung nicht unberücksichtigt lassen darf. Zu erwähnen 
wäre noch, dass nach Wilson (Theatre of the Hindus? 1, 190) die 
Relation des Matsya-Puräna der Darstellung in Kälidäsas Drama 
am nächsten kommt. 


2. Rgveda 10,95. 


Eine Reihe von übereinstimmenden Wendungen, gleichen oder 
gleich bedeutenden Ausdrücken in den späteren Erzählungen er- 
innern an das Lied 10,95. Wenn dieselben auch nicht immer in 
ganz gleichem Sinn oder an derselben Stelle wieder auftauchen, 
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so sind es doch gewissermassen Schlagworte, welche zum Inventar 
des Märchenstoffes gehörten. Solche sind avira v.3 — avira Gat. 
Br. 3 — anatha VP 30; vi davityutat v.3 — vidyutam Ç. Br. 4; 
urav.3 — urana Ç. Br. 2 — uranaka\.P.30; mäayum-dhunayah v. 3 
— dhvani Shadg. 11 — çabda V.P. 30; trih sma mähnah gnathayo 
vaitasena v. 5 — trih sna mähno vaitasena dandena hatdt Ç. Br. ı; 
avyati v. 5 — akamdm Ç. Br. 1. Har. 1376; atrasan v.8 — samåvignâh 
Har. 1397; manusah v 8 — manušyalı Ç. Br. 5; mänusam Har. 
1374, âtayo na v.9 — âtayo bhütva Ç. Br. A krilayalı v.9 — 
kridantim Har. 1395; adhye v. 13 — âdhyà Ç. Br. 4; hinavå v. 13 
— upaprajighyuh Ç. Br. 11; virüpa v. 16 — kamarüpini Har. 1391; 
çaradaç caltasrah v. 16 — caturabde Shadg. 10; martyesv avasam 
v.16 — mänuse loke maya vastavyam V.P.19; ghrtasya stokam 
v.16 — ghrtamatra llar. 1377, ghrtamätram VD 28. 

Und dennoch soll, wenn wir die Vedainterpreten hören, eine 
weite Kluft dieses von jenen trennen. Während Roth (zu Nirukta 
11, 36) nur die Keime der späteren Sagenzüge im RV. erkennt, 
hält es Ludwig (5, 516) kaum für möglich, die beiden Darstel- 
lungen in Übereinstimmung zu bringen, und Grassmann findet, 
dass die später an dies Lied geknüpfte Fabel nicht zur Aufhellung 
dieses Dunkels verwendet werden kann. Diese letzte Idec hat 
Oldenberg (ZDMG. 39, 75) auf die Spitze getrieben. Oldenberg 
zieht zur Erklärung des RV. die Erzählung im Çat. Br. nicht heran, 
denn, obwohl beide in den Grundzügen übereinstimmen, »so sind doch 
allem Anschein nach eine Reihe von Motiven, die wir im Brahmana 
antreffen, aus falsch verstandenen Stellen jenes Gedichts heraus- 
gesponnen«. Aber diese Motive, welche Öldenberg auf diese Weise 
streicht, sind nicht etwa beiläufige Arabesken, sondern gerade die 
Grundzüge der späteren Erzählung. Durch ein litterarisches Miss- 
verständnis entsteht ein so einheitliches, abgerundetes Märchen wie 
das von Purüravas und Urvagi gewiss nicht. Warum soll der Ver- 
fasser des Çat. Br. den Ausdruck vaitasena missverstanden haben, 
während noch Säyana, wohl gewusst hat, was damit gemeint sei? 
Zu vazttasena ist auch in RV.10,95,5 ein Subst., wahrscheinlich 
mit Say. dandena zu ergänzen. Warum sollen wir also gerade im 
Brahm. wörtlich übersetzen? Die Erzählung spricht auch sonst von 
etwas delikaten Dingen nicht in allgemeinen Umschreibungen, son- 
dern in ciner dem Leben abgelauschten, ungenierten Derbheit. 
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Hier war das genus dicendi, welches der Engländer Slang nennt, 
am Platz. Dazu ist der »Rohrstock« zu rechnen. 

So lang das Lied »dunkel« ist, kann auch sein Verhältnis zu 
dem späteren Märchen nicht präzisiert werden. Das Dunkel lichtet 
sich aber, sobald wir jene vorgefassten Meinungen über Bord werfen 
und die späteren Erzählungen in vollem Umfang zur Grundlage der 
Erklärung machen; sobald wir in dem Lied das suchen, was es 
nach dem Cat Br., der ältesten uns erhaltenen Niederschrift des 
Märchens, scin will, cin integrierender Bestandteil der alten Erzäh- 
lung, nicht eine blosse Einlage in derselben. Daraus ergiebt sich 
mit Notwendigkeit, dass nicht durch einen angenommenen Wechsel 
der Scencrie der Dialog zerrissen werden darf, wie Öldenberg 
(39, 73) will, sondern die Einheit der Situation ! durchaus fest- 
zuhäalten ist. Der Dialog bezeichnet den Höhepunkt des kleinen 
Romans, die leidenschaftliche Auseinandersetzung der beiden Haupt- 
figuren, des Purüravas und der Urvagi, am Sce. Dem Hörer sollte 
nicht nochmals die Geschichte beider erzählt werden, vielmehr setzt 
der Dialog in scinen Reminiscenzen, Anspielungen und Beziehungen 
dieselbe in allen Details als bekannt voraus. Die Erzählung selbst 
ist der Ariadnefaden für die Exegese des »dunklen« Liedes. Dass 
Einzelheiten nach wie vor unsicher oder dunkel bleiben, ist fast 
überflüssig noch besonders zu bemerken. 


Übersetzung und Erklärung von RV. 10,95. 


I. Bei Gott, mein Weib! lass uns vernünftig — so 
bleib doch stehen, du wilde! — mit einander reden, 
denn unausgesprochen haben diese unsere Worteauch 
in frühcrer Zeit uns kein Vergnügen gewährt. 

Uktam des Purüravas. — Die Situation ist durch v. 6 und 8 
und die späteren Erzählungen, insbesondere durch das in Har. 1397 
dem Citat unmittelbar vorausgehende Hemistichion (samazwignas 
tu tah sarvah punar eva narädhipa) genügend angedeutet. Purü- 
ravas erscheint mit dem Gebaren eines Wahnsinnigen am See und 
erkennt seine Geliebte. In demselben Augenblick ergreifen die 
Apsaras die Flucht vor ihm, wohl weniger aus wirklicher Furcht, 
als weil sie nach Ilctärenart mit dem Unglücklichen ihr grausames 


' wie dies bei einer Reihe von grösseren samvâdâs im RV. der Fall ist. 
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Spiel treiben. tistha ghore sind, wie der Accent des Verbs zeigt, 
Satzparenthese und mánasâ ist unmittelbar mit b vdcamst 
miçrã krnaväawvahai zu verbinden; vgl. 10,71,2 manasa våäcam 
dkrata. Eine andere, aber sprachlich kaum mögliche Erklärung 
giebt Ludwig ZDMG. 40, 715. — mantra bedeutet hier im eigent- 
lichsten Sinne das Wort, sofern es gedacht,'! nicht notwendig 
schon ausgesprochen ist. Daher an-udita »ungesprochen«, »ver- 
schwiegen«, »verkniffene; vgl. AV. 5,1,2 yó väcam ánuditâm ci- 
keta »welcher auch das unausgesprochene Wort versteht«. Säy.: 
auyahriyamanäah. ete wie etã in v. 2 und 15. c—d werden durch 
cana zu einem Satz zusanımengehalten, denn za-cana haben im 
RV. stets ein gemeinsames Prädikat; vgl. 1, 24, 6 nahí te kSatramı 
ná saho nd manyüm váyaç canűmť patiyanta púl; 1,100, 15 nd 
yısya devä devata na márt paç cand (avaso ántam apııh. — para 
von der Zeit bedeutet im RV. nur »früher«, 6, 21, 6 Gegensatz zu 
avara, im späteren Skr. dagegen »später«, Gegensatz zu fúrva 
z. B. Man. 3, 37. In der vedischen Prosa wechselt die Bedeutung 
zwischen »später«e und »früher«; letzteres z. B. Äcv. Gs. 1,6, 1f.; 
Pàr. Gs. 1, 5, 10 (Gegensatz zu avara). Sonach ist paratare ahan 
an unserer Stelle durch »an einem früheren "Tage, ahani pare 
Kathäs. 42, ı aber san einen späteren Tag: zu übersetzen. Der 
Sinn von c—d ist also: auch früher hat es uns allein Vergnügen 
gemacht, wenn wir das, was wir auf dem Herzen hatten, auch 
gegenseitig aussprachen. 

2. Was thu ich denn mit solchem Gerede von dir? 
Ich bin davongegangen wie die erste der Morgenröten. 
Purüuravas, kchre wieder nach Hause! Ich bin so schwer 
zu fangen wie der Wind. 

Pratyuktam der Urvagi. a) Zur Construction von r mit In- 
terrogativ und Instr. vgl. Delbrück, A.S. 135. b) /rakramisaın 
so plötzlich und für immer, nämlich damals als sie ihn verliess. 
Sayana zu Çat. Br.: Usah, yatha prakramati na punar ävartate. 
Usasam, nämlich iyusizam. Im Gegensatz dazu heisst die aller- 
Jüngste, neueste USas 1, 124,2: Zyisinam upamä çáçvatinâám Aya- 
finäm prathamä. Übrigens schwanken hinsichtlich der Ušas die 
Vorstellungen im Veda. Bald kehrt jeden Morgen die alte Uëas 


I vgl. z.B. 1,67,2 Ard yát tafän mänträan ayamsan. 





2. 
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wieder, sich verjüngend (Punarbhü), cfr. 1,92, 10. 123,12. 124,4; 
bald bringt jeder Tag eine neue U3as, cfr. 1,113,8.10. Aus der 
letzteren Vorstellung ist das Bild zu verstehen. Etwas anders er- 
klärt Säy. agriya zu Çat. Br. c) astam parehi cfr. v.13 und vraja 
bei Shadgur. 15. 

3. Wie der Pfeilschuss des Köchers nach dem ersten 
Preis, wie ein Rinder, Hunderte, gewinnendes Rennen! 
— In feiger Absicht leuchtete es wie ein Blitz auf und 
schlugen die Spielleute ein Geblöke wie ein Lamm an. 

Uktam des Pur. a—b sind ein Satz für sich. Purüravas be- 
stätigt dic Worte der Urvagi, dass sie schwer zu fangen sei wie 
der Wind, durch zwei weitere Gleichnisse, a) wie ein Pfeil beim 
Wettschiessen, b) wie ein Ross beim Wettrennen. Der Satz scheint 
ursprünglich nicht elliptisch gewesen zu sein; das Fehlen zweier 
Silben in b deutet darauf hin, dass ein Verbum ausgefallen ist. 


Dieses erraten zu wollen ist eitles Bemühen. Ludwig vermutet 


asakla. Zu a vgl. Pischel p.17. ¿šu — asand sind Ev dä Zuch 
(sich Index) = »Pfeilschuss«, ebenso 1, 148,4 dstur ná gdryam asa- 
nam. ci ist eigentlich s. v.a. Vorrang, aus dieser Bedeutung 
leiten sich alle übrigen ab. Hier speziell die Meisterschaft im 
Schiessen, der beste Schuss und erste Preis. Säyanas Erklärung 
ist schon a.a. O. von Pischel zu Ehren gebracht worden. çriye 
in a und gosäh, gatasäh in b stehen parallel. ram »das Rennen« 
metonymisch für »Rennpferd«. ramhi »das Rennene und garya 
(dies in übertragener Bedeutung) finden sich auch 10, 178,3 neben 
einander: sahasrasäh çatasã asya ramhir na små varante yuvatım 
ná çáryâm: zur Stelle vgl. Pischel p. 106. Vgl. auch noch sa- 
hasrasäh gatasd vajy drväa 4, 38, 10. 

Während in a—b Purüravas die Wahrheit von Urvagi’s letzten 
Worten im Hinblick auf ihre jähe Flucht aus seinem Hause be- 
statigt, greift er in c—d auf die der Flucht unmittelbar voraus- 
gehenden Freignisse zurück, bei welchen List und Betrug mit im 
Spiel gewesen seien. Die bisherigen Ausleger, mit Einschluss Ber- 
gaignes (2,93), welche die Urvagi blitzen, resp. blitzartig auf- 
leuchten lassen, tappen dabei gänzlich im Dunkel herum. Grass- 
mann ist ganz unklar. v? dawidyutat ist der Blitz, welcher nach 
dem Märchen im kritischen Moment plötzlich fällt, szzyu das Ge- 
wimmer der ängstlichen LL ämmer ebendaselbst, dhunayahı aber die 
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Gandharven, die Rädelsführer des fein angelegten Complottes. c—d 
enthalten also den Kernpunkt des Märchens (vgl. oben p. 243). 
Nur in einem kleinen, aber feinsinnigen Zug unterscheidet sich des 
Purüravas Schilderung von dem lItihasa des Çat. Br. Nicht ein 
richtiger Blitz, noch ein wirklicher Raub des Lämmchens fand statt, 
sondern alles war nur Blendwerk und Täuschung der Gandharven. 
Der Blitz kommt den Gandharven überhaupt eigentlich nicht zu, 
aber sie sind Meister des Betrugs, daher der Gandharva in 9, 83,4 
nidhapati genannt wird (vgl. auch gandharvanagara, gandharva- 
pura = Fata Morgana, oben p. 81). Die Gandharven rufen eine 
blitzähnliche (za!) Helle hervor und ahmen zum Zweck der Täu- 
schung das Gewimmer eines Lämmchens nach, als sei demselben 
ein Unglück zugestossen. Ohne Zweifel ist dies die älteste Fassung 
des Märchens gewesen. c—d sind üsrezov moorezov (vgl. oben p. 190). 

Der Locat. Aratau findet sich nur noch in AV. 1, 34,2. 3,25,5. 
6,9,2 und in der Form #Arata in Yasna 48,4 (zur Stelle sich Verf. 
in KZ. 30, 525). Überall bedeutet es: »in der Willenssphäre«, »nach 
dem Willen jemandes«. Für die Grundbedeutung von ratu bleibt 
die feine Definition in Çat. Br. 4,1,4,1 sa yad eva manasä kå- 
mayalta idam me syäd idam kurviyeli sa eva kratur 
atha yad asmai tat samrdhyate sa daksah zu beachten. Aratu 
ist also. das Wollen, die Absicht, dakša das Können. avire 
kratau »in einer Absicht, die keinem Mann (= Ehrenmann, Hlelden) 
zukommte«, »in feiger Absichte, »hinterlistig«, »heimtückisch«. Sonst 
bedeutet avira »keine männlichen Kinder« oder »keinen Mann 
habend«. Die Worte enthalten zugleich des Pur. Replik auf den 
Vorwurf der Urv. im Itihasa, dass es hier zu Land keine Männer 
zu geben scheine.’ Man muss bedenken, dass nach jenen Worten 
Pur. die Urv. bis zu dem Augenblick des sayvada nicht mehr ge- 
sehen resp. gesprochen hat. Er meint also: »Nicht ich bin der 
Feigling, den du mir damals an den Kopf geworfen, sondern jene 
Anstifter haben feige gehandelt.« 

ara, nicht ur@h, zeugt von dem feinen Verständnis des Pada- 
patha. Nach dem Itihasa wird zunächst ein Lämmchen geraubt. 
mayüpı citayanta: Auch bei cit findet wie bei rz/ra (cfr. vdcamı 
cıträm 5,63,6), dyumant (cfr. Pischel, ZDMG. 35,719) und um- 





I avirá iva bata me ’jana iva. Auf die Accentdifferenz darf kein grosses Ge- 
wicht gelegt werden, da e~ sich um da» Çat. Br. handelt (vgl. Knauer bei Kuhn 27,9). 


268 | Geldner, 


gekehrt bei deutschem shell« eine Begriffsübertragung vom Gesicht 
auf das Gehör, vom Licht auf den Schall statt. So konnte cita- 
yanta mit mäyum verbunden werden: »sie liessen laut werden, sie 
schlugen ane. Auch sonst entspricht czfayati unserem anschla- 
gen, entweder = »hoch anschlagen«, »preisen«, »anpreisen« oder 
= »taxieren«.! 1,180,8 yuram (A,vinau) — Agdstyah — citayat sa- 
hasraih. citayat steht dem vipanyamahe der vorhergehenden Strophe 
durchaus parallel. vs-pan aber hat dieselbe Bedeutung, wie sie 
Pischel p. 199 für pan nachgewiesen hat. Zu sahasraih könnte 
man mit Pischelp. 59 st/otraih ergänzen. Dann wäre człay- ein- 
fach »preisene. Aber mit ebensovielem Recht könnte man sahas- 
raik in 4, 38,9 fdra Dadhikrä asarat sahdsratlhi »Dadh. lief um 
Tausende (am Ziel) ane heranziehen. (In demselben Vers kommt 
ebenfalls panayanti vor!) Hier ist unter sahasrani eine bestimmte 
Geld- oder Wertsumme? zu verstehen; desgleichen in dagabhih sa- 
hasraih der dänastutis 5,27,1 (mit œ sahdsraih — ciketa ist cita- 
yat sahdsratlh 1,180,8 zu vergleichen), 8, 1, 13 und sahasrena 
8,65, 12 (grdvo deweso akrata 8,65, 12 entspricht genau dem ciketa 
in 5,27, 1); dann wäre 1, 180, 8 zu übersetzen: »Agastya taxiert 
euch, schlägt euch an auf Tausende (an Wert)«. Ebenso in mahó” 
rayed citdyantah 6,1,2. 5,15,5 »zu hohem Preis (rai = dhana cfr. 
p. 129) anschlagend«, d. h. sehr wertvoll schätzend (in 6, 1,2 die 
Menschen den Agni, in 5,15,5 Agni den Atri). Zu der für 10,95,3 
angenommenen Bedeutung von cf caus. ist auch noch 9,97, 13 zu ver- 
gleichen: praretayann arsati vacam ën (cfr. oben våcam citraın). 

dhuni ist Epitheton des Indra (1, 174,9. 5, 34, 5.8. 6, 20, 12), 
der Maruts (1,64,5. 87,3. 5,60,7. 8,20,14), Väta und seiner Rosse 


! wie »preisens im Judendeutsch. Das deutsche Preis in seiner dreifachen 


Bedeutung = 1. Lob, 2. Wert, 3. Auszeichnung (erster Preis beim Wett- 
rennen ctc.) deckt sich genau mit Skr. gravas. Damit kommt 2. graras im TW. und 
Ableitungen ganz in Wegfall. 

? Das» darunter notwendig Kühe zu verstehen seien, glaube ich nicht. In 
niška und vielleicht auch ruma besass schon das alte Indien die ersten Anfänge 
einer Geldmünze. 

T mahdh. Neben dem Subst. wahas giebt es ein Adj. arabe (wie yagds neben 
vdgas), das aber stets die Endung abwirft, also wie vacas = vaucasa zu beurteilen ist. 
mahó rd 6,1,2 u.ö. steht also für mahdse räye, maho wäjinau 8,25,24 für mahzså 
os, Das» von Roth aufgestellte Adv. muhás wird damit hinfällig und ist teils so, 
teils als Casus von aah und mahá zu erklären. 
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(1,79,1. 10,22,4), Marut und Väta (10,78,3), der Wasser (2, 15,5. 
30,2), von girah (7,5,5), Soma (10,89, 5) und, wie ich vermute, 
in unserem Liede von den Gandharven. Neben dem Adj. dhuni 
findet sich noch ein gleichlautendes Substantiv in dAuntmant (von 
den Wassern). Nach Späteren ist es synonym mit xadi. Jeden- 
falls hat sich das kürzere PW., indem es mit Say. Anschluss an 
dhü, dhinoti versucht (»sich schüttelnd«, »stürmisch bewegt« etc.), 
mehr von der Wahrheit entfernt, als das grössere (»rauschend«, 
»brausend«, »tosend«). Aber auch diese Bedeutung erscheint viel 
zu allgemein, namentlich im Hinblick auf 6, 66, 10 (Marúto) arcd- 
irayo dhünayo nd viräh. Der Vergleich verlangt notwendig eine 
speziellere Bedeutung, die sich freilich aus den anderen Stellen und 
infolge unserer mangelhaften Kenntnis vedischer Realien nicht mehr 
mit Sicherheit aufstellen lässt. dun: muss so etwas wie »Musik 
machend«, sei es »singend« oder »spielend« bedeuten, also etwa 
Spielmann. In 7, 56,8 heisst Indra (vgl. oben) der dhuni der 
Marutschar, etwa ihr tubicen, der Vorbläser oder Kapellmeister :! 
dhunir múnir wa cardhasya dhrsnoh »der Spielmann des wilden 
Heers ist wie ein Muni«.” Wenngleich Musik und Gesang der Gan- 
dharven im Veda, wenigstens soweit unsere Kenntnis bis jetzt reicht, 
sonst nicht hervorgehoben werden, so sind sie im Epos gerade die 
charakteristischen Attribute derselben. Aber wie vieles, das an- 
geblich modern ist, hören wir nicht schon im Veda, wenn auch nur 
leise, anklingen? Ich glaube demnach dAunayah als »die Spicl- 
leute«e = Gandharven fassen zu dürfen. In. 10, 177,2 scheinen sie 
mit dem Donner in Verbindung gebracht zu sein. Über ihre Ver- 
bindung mit dem Wind, welcher seinerseits wieder mit der Musik 
zusammenhängt, vgl. oben Pischel p. 8I. 

4. Dem Schwäher gute Lust bereitend ging sie, 
so oft der Liebhaber nach ihr verlangt, von dem Nach- 
barhause in sein Heim, in dem sie ihr Vergnügen hatte, 
Tag und Nacht von ihm zcerplagt. 

Itihasavers. Die gz. Aë, machen die Erklärung unsicher. 

a) Das Verhältnis zwischen Schwäher und Schnur wird in 
Indien stets als ein schönes geschildert. Nach der sinnigen Er- 


Fame | pg vm P mir un = 


I vgl. z.B. 2,11,8 indrefitäm dhamánim faprathan ni »das von Indra aus- 
gestossene Blasen (Musik) haben sie nach unten verbreitet«. 
? Aber was ist eigentlich wuni im Veda? 
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zählung MBh. 1,97, ıf. haben Kinder und Schwiegertöchter gleich- 
mässig Anspruch auf die rechte Seite des Mannes, während der 
Frau der Platz zur Linken gebührt. Der Neuvermählten wird in 
AV. 14, 2, 26 zugerufen: cé pdtye gvdruraya gambhüh und v.27 
syonä bhava cgvägurebhyah »sei den Schwiegereltern angenehm«. 
Obwohl es einerseits heisst, dass die Schnur auch beim Schwäher 
das Regiment führen soll (RV. 10, 85, 46), so soll doch andererseits 
die Schwiegertochter dem Schwiegervater gehorsam sein TBr. 2, 4, 
6, 12. Dieser Gehorsam steigert sich bisweilen bis zur Scheu (Ait. 
Br. 3, 22,7). Die dem Schwäher aus dem Weg gehende Schwieger- 
tochter dient in AV. 8,6, 24 geradezu als Bild: ye süryat pari- 
sdrpanti snušďva çváçurâd db? — Der Sinn des obigen Verses 
ist, dass Urvagi, soweit es ihre Zeit erlaubte, resp. ihr Mann nicht 
nach ihr verlangte, sich der Unterhaltung des Schwiegervaters wid- 
mete.! Dieser wird im Nachbarhause (antigrha) wohnend gedacht. 
astam ist das Haus des P. Dass sie darnach nicht bei P. gewohnt 
habe (Ludwig 5,517), folgt mit nichten aus dieser Strophe, stände 
auch mit dem Prosa-ltihäsa nicht in Einklang. 

b) šo. Das PW. hat trotz der unmöglichen Ableitung von 
vaç, welche die »linguistische Revisione Grassmanns passieren 
liess, den Sinn ziemlich richtig getroffen. Schwerlich ist mit Say. 
an die USas zu denken. Bergaigne (2,95 Anm.) fasst Gin als 
Acc. pl. von uš = ušas. Es ist nicht so ganz einfach, das Wort 
sicher zu bestimmen. Jedenfalls ist so Subjekt zu vasf? und bc- 
zieht sich auf Purüravas. Ludwigs Übersetzung hilft uns nicht. 
Der Medinikoga sub ša kennt ein Wort usa = kamin »Liebhaber«. 
Das passt; die wahre Bedeutung war aber wohl noch derber. zsa 
ist abzuleiten von einer Wz. vas (gebildet wie véka); die nach 
dem Dhätupätha 10, 204 (nach Böhtlingks Ausgabe) sach und 
chid bedeutet. Nun vergleiche man mit Zo yádi vasti — gnathitä 
vaitasena den Vers 8, 70, 10 mädhye vasisva — ürvor ni dasam 
cignatho hathaih. Wo vom madhyam ürvoh die Rede ist, da ist 
a priori wahrscheinlich, dass der Dichter eine Zote gemacht hat. 
Indra soll mit dem DAsa fertig werden wie — mit einem Weibe. 
vas und gaath sind darnach Synonyma, zu Zathath vgl. den ob- 
scönen Gebrauch von kan in waitasena dandena hatat Çat. Br. 


1 vayas ist = deutsch »Geilheit« in dem jetzt veralteten Sinn des Worts. 
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11,5, 1, ı, und die Beispiele, die Pischel p. 84 giebt. Ich glaube, 
dass alle diese Ausdrücke dem indischen Slang angehören. vas 
bedeutet also ursprünglich wohl »spiessene oder »stechen« und 
dann s. v. a. snih, also wie gr. xevriw, dazu auch vasistha in v. 17. 

c) asta naks auch 1,66, 5. 

d) Der Ausdruck des Originals ist viel derber als die Uber, 
setzung. 

5. Dreimal täglich zerplagtest du mich, und du 
hast mich auch dick gemacht, obwohl ich das nicht 
wollte. Purüravas, ich erfüllte deinen Willen; damals 
warst du, o Held, der König meines Leibes. 

Wenn meine Erklärung das Richtige getroffen hat, so ist v.5 
notwendig als Jratyuktamı der Urvagi auf das utam des P. in v. 3 
zu betrachten und ist eine haarscharfe Abfertigung von seiten der 
zungenfertigen Apsaras. Die späteren Erzählungen stimmen darin 
überein, dass erst am Sec Urvagi dem König die Mitteilung macht, 
dass sie von ihm guter Hoffnung geworden, Har. 1399. Viš. P. 
4,6, 33. Selbst im Drama hat sich noch eine Erinnerung an diesen 
Zug der Sage erhalten. Dort finden wir die Erklärung, wie ihr 
Zustand dem König verborgen bleiben konnte. In Vikramorvagi 
(ed. Bollensen) p. 70, 20 wundert sich Purüravas über die ihm 
ganz unverhofft gewordene Nachricht von seiner Vaterschaft. Ob- 
wohl Urvagi nur für ganz kurze Zeit von ihm getrennt gewesen, 
habe er, ausser einigen vorübergehenden Symptomen (Str. 146), keine 
Anzeichen der Schwangerschaft an ihr wahrgenommen. Darauf giebt 
ihm der Vidüsaka, wie es scheint dieses mal im Ernst, zur Antwort, 
dass man die Göttinnen nicht nach den menschlichen Regeln be- 
urteilen dürfe. Ihr Treiben und Wesen sei durch ihre Macht in 
Dunkel gehüllt. Vers 5 wäre der einzige im ganzen Liede, welcher 
diese Enthüllung enthalten könnte und sie enthalten muss, weil 
sonst in v. 7 ganz unmotiviert von dem Sohne die Sprache sein 
würde. Ich ergänze zu pruási: garbham und vergleiche färnotsangä 
MBh. 14, 2002 ! »schwangers und Z/uramdhi (worüber Pischel 
p. 202 handelt). pr wäre Slangausdruck. b die Folge von a. 

Wozu aber diese Enthüllung gerade hier? Die irdische Mis- 
sion einer Apsaras ist zu Ende, wenn sie schwanger geworden resp. 





t ed. Bombay hat v. l. Zurrotsanga. 
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geboren hat. In der pikanten Erzählung MBh. 1,72 lebt die Ap- 
saras Menakä lange Zeit mit Vigvamitra zusammen. Kaum aber 
hat sie einem Kinde das Leben geschenkt, so verlässt sie Knall 
und Fall die Tochter und den Geliebten und verschwindet. So 
erklärt sich die unnatürliche Abneigung oder Gleichgültigkeit der 
Apsarasen wider ihre cigenen Kinder (Holtzmann, ZDMG. 33,640). 
Ebenso wie ihre Mission erledigt war, wurde auch der Bannfluch 
von den Apsarasen genommen (vgl. munin sya vimoksyase MBh. 
3,110, 36), sobald sie die Freuden und Leiden des irdischen Weibes bis 
zur letzten Neige gekostet, bis die Frucht der Liebe sich eingestellt 
hat. Ganz trocken berichtet das Käthakam von der Urvagi: sån- 
tarvali devan punah parait. Und wiederum enthält das Drama 
eine Reminiscenz an diesen Zug. Der Urvagi Urlaub ist dort zu 
Ende, sobald der Vater seinen Sohn erblickt haben wird (Vikr. 84,4). 
Nach dem Drama wird darum der Sohn vor den Augen seines 
Vaters sorgsam verborgen gehalten; im alten Itihasa aber verschwieg 
Urv. ihren Zustand aus Schonung für Pur. Erst am See spielt sie 
ihn als Trumpf aus: »Wisse, dass meine Zeit so wie so abgelaufen 
ist, da ich von dir schwanger geworden bin.« 

avyatyai, von a-vyant »nicht wollend«, »nicht verlangends; 
es entspricht dem akama in Çat. Br. Sie spielt auf jene seltsame 
Clausel des Ehepaktes an, die nunmehr ihre Erklärung findet. Urv. 
kommt auf Erden, um in der eben besprochenen Weise möglichst 
bald ihres Fluches ledig zu werden. Nun erfasst sie aber eine 
ernste Leidenschaft für Pur., von dem sie sich nur schwer trennen 
mag. In diesem Dilemma des Herzens verbittet sie sich akamıayan 
matthunam, wohl mit Rücksicht auf den rfukala (Man. 3,45), in 
dem sie geschont sein wollte, um die verhängnisvollen Folgen mög- 
lichst hintanzuhalten. Bei ihrer Collegin Menakä existierten diese Be- 
denken nicht: ramamanau yathakaman yathaikadivasam MBh. 
1,72,9. Sie hatte nur ihre Mission im Sinne. Urv. weist also mit 
dem Wort avyatyai jeden Verdacht, als ob sie einen Grund zur 
Trennung gewünscht oder ihrerseits herbeigeführt habe, von der 
Hand und wälzt alle Schuld auf den König. 

c—d enthalten die eigentliche Replik auf den zweiten Hemistich 
von v.3. Zwar nimmt Urv. durch die Anrede vira den im Itihäsa 
ihm gemachten Vorwurf der Feigheit zurück, auf welchen avŝre in 
v.3 anspielt, lässt aber im übrigen seine Entschuldigung nicht gelten. 
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Wie sie ihm alles zu Liebe gethan hat (c), so musste auch er seine 
Pflicht als König ihres Leibes (d), d. h. als ihr, seiner Schutz- 
befohlenen, Gebieter erfüllen. Die höchste Pflicht eines Königs ist 
aber, um mich der Worte eines klassischen Zeugen zu bedienen, 
Schutz seiner Untergebenen und nicht feig vor dem Feind zurück- 
weichen (falayan prajah, na nirvarteta sangramät Man. 7,87 oder 
sangrämesv anivartitvanı prajanam caiva palanam ib. 88). Also 
war es unter allen Umständen in jener Nacht seine Pflicht, so zu 
handeln, wie er schliesslich gethan hat, und ohne Nebenrücksichten 
die vermeintlichen Räuber zu verfolgen und Urv. resp. ihre Lämm- 
chen zu verteidigen. 

6. Sujürni, Greni, Sumnaäpi, Granthini, die flüch- 
tige wie ein........die zerliefen wie rote Schminken 
und schrien um die Wette wie Milchkühe. 

Itihasavers; anknüpfend an die mv ı und 8 angedeutete 
Situation, die Flucht der Apsaras vor dem wahnsinnigen Menschen. 

a—b) Die vielen az. Aer, machen es wahrscheinlich, dass die 
Gespielinnen der Urv. mit Namen genannt sind. So schon Gay. 
dem Ludwig folgt. Say. trägt eine doppelte Erklärung vor. Ent- 
weder enthalten sujärn? bis hradecaksuh vier Eigennamen, ra ist 
anreihend (samuccaye) und granthini, caranyu sind Beiwörter der 
Urv. Oder auch granthini ist Nom. prop. (dies ist das wahrschein- 
lichere) und szJärxz ist dann nach Say. die Urv. In der von Holtz- 
mann (ZDMG. 33, 632) gegebenen Aufzählung kehrt keiner der 
Namen wieder. Aber die Zahl der Apsaras ist Legion. Doch 
finden sich a. a. O. viele Zusammensetzungen mit s#-. caramyu 


ist das einzige Wort, das auch sonst noch einmal vorkommt; es: 


ist darum auch hier als Appellativum zu fassen. za ist vielleicht 
doch vergleichend. Was aber das Secauge (hradecaksuh, wörtlich: 
Aug-im-See) sein soll, liesse sich nur durch Analogien aus dem 
späteren Sanskrit eruieren, deren mir keine zur Hand sind. Wir 
kämen so ebenfalls auf die Vierzahl (vgl. anyabhig caturbhir‘ apsa- 
robhih Viš. P. 4, 6, 32), die auch Säyana festzuhalten bestrebt ist. 
c—d) Unter dem Substantiv ajá ist im RN. gewiss nie 
etwas anderes zu verstehen, als unter dem späteren afjana, die 
Schminke, besonders die Augenschminke, die in Indien als Cos- 


t aber nach Har. 1395 und Brhadd. waren es fünf. 
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meticum (alanıkara, Say. zu 2, 34, 13) eine grosse Rolle spielt. 
Mit der Schminke der USas (1, 113, 14. 124,8) sind ihre Strahlen 
gemeint, mit den Schminken der Marut (1, 37, 2. 64, 4. 85, 3. 
166, IO. 2, 36, 2. 5,53,4. 56, 1. 7,57, 3. 8,20, II. 10,77,2. 78,7) 
aber deren Blitze. Zwischen den Strahlen der U3as und den Blitzen 
der Marut besteht auch insofern eine Analogie, als man sich beide 
als ein Lächeln vorgestellt hat. Das Lächeln der U3as I, 92, 6. 
123, IO. Über die Blitze als Lächeln vgl. ı, 168, 8 »sie lächeln 
Blitze herab auf die Erde« und die übrigen von Pischel ot 
citierten Stellen. Die rötlichen Schminken in v. 6 könnten eben- 
sowohl metaphorisch als Blitze wie als Strahlen des Morgenrots 
gedeutet werden. Beide Vergleiche würden passen. Eine Ent- 
scheidung ist schwer. In v. 2 wird Urv. mit der U3as, in v. Io 
mit dem Blitz verglichen. aruna ist sonst die beliebte Farbe der 
Morgenröte; aber in 10, 168, ı (arundni kruvdn, wo Säy. ganz 
richtig vargäanı ergänzt) sind unter den »rötlichen Farben« die 
Blitze zu verstehen; vgl. vorher szandyann asya ghosah. Allenfalls 
könnte man das genus urgieren. Der Blitz ist stets weiblich ge- 
dacht, die Strahlen der USas (ketavah, bhanavah) männlich. Dies 
würde zu Gunsten der Blitze sprechen. griye ist nach Str. 3 zu 
erklären. Eine sucht die andere zu überbieten. aravanla vor 
Angst. c schildert also die Flucht, d das sie begleitende Angst- 
geschrei. 

7. Wann derselbe geboren werden wird, so warten 
seiner die Göttermädchen und die freundlichen Flüsse 
haben ihn zur Reife gebracht, weil dich, o Purüravas, 
dieGötterzumgrossen Kampf, zurErlegung der Dasyu 
reif gemacht hgben. 

Pratyuktam der Urv. ohne vorausgehendes Uktam des Pur. 
Dasselbe ist allem Anschein nach verloren gegangen, aber aus dem 
Zusammenhang sein Inhalt ungefähr zu reconstruicren. Pur. erhält 
in v. 5 die erste Kunde von seiner bevorstehenden Vaterschaft. 
Seine erste Frage muss nach der Geburt und den Schicksalen 
seines Sohnes gewesen sein. Urv. beruhigt ihn über diesen Punkt. 
Oldenberg (ZDMG. 39, 73) hat zweifellos recht, dass Str. 7 auf 
die Geburt des Sohnes, auf den Aen, zu beziehen ist, und nicht 
auf Pur. selbst. Aber wir haben auch hier keinen triftigen Grund, 
von der durch den späteren Itihäsa vorgezeichneten Linie abzu- 
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gehen. Darnach ist der Sohn bei dem ersten Wiedersehen von 
Pur. und Urv. noch nicht geboren (Çat. Br. 11, 5, I, II). Jayamana 
also futurisch wie 1, 165,9 nd Jäyamano ndgate nd jatah. gnåh 
erklärt Säy. ganz richtig durch afsarasah und diese wiederum tref- 
fend durch devavesyahı »Götterhetären«, denn das sind sie ohne 
Zweifel schon im RV. avardhayan, nämlich »den Fötus«, ganz 
wie in RV. 3, 1,4; vgl. auch adhivardhamano garbhah sarvänga- 
paripürno vardhate Mahäbhäya zu Pän. 8, 2, 106, womit wieder 
MBh. 11,4, 3 zu vergleichen ist. Die Ähnlichkeit zwischen dem 
Ayu und dem apâm napät springt hier allerdings in die Augen. 
Gleichwohl sind wir nicht berechtigt, eine wirkliche Identität beider 
anzunehmen (Bergaigne 2,91). Der Apam napät ist der .Sohn 
der himmlischen zadyah, Äyu der Sohn einer Apsaras. Nun sind 
aber die Apsaras, wie schon ihr Name sagt, von den Flüssen und 
Gewässern fast unzertrennlich, da diese das eigentliche Element 
sind, in welchem jene leben und weben, solange sie nicht mensch- 
liche Gestalt annehmen. Man vgl. die Verbindung smán nadibhir 
. Urvdei 5, 41, 19, und die zahlreichen Stellen, welche Pischelp. 79 
und 186 zusammengebracht hat. So bedarf es gar keiner weiteren 
Erklärung, weshalb die Flüsse als die eigentlichen Nährmütter resp. 
der Mutterschoss des zu erwartenden Äyu gedacht sind, und der- 
selbe aus dem Wasser geboren werden wird (v. 10). 

svdgürta wohl s. v. a. »durch sich selbst«, d. i. »seiner Natur, 
seinem Wesen nach, von Haus aus angenehm«. Keine der wenigen 
Stellen reicht zu einer ganz sicheren Begriffsbestimmung aus. 

c—d) Der Nachdruck ruht auf dasyuhdtyaya. Weil die Götter 
den Pur. zur Erlegung der Dämonen, der Feinde der Gewässer, 
stark gemacht haben, und er die Dämonen auch wirklich siegreich 
bekämpft hat (Taranga 17, 19), so nehmen sich zum Dank dafür 
die Gewässer seines Sohnes an. 

8. Sobald ich, der Sterbliche, mich unter die Un- 
sterblichen, die das Gewand abgelegt haben, begeben 
wollte, da scheuten sie vor mir wie eine erschreckte 
Hindin, wie Rosse, die sich an dem Wagen gestossen 
haben. 

Uktam des Pur. Er beklagt sich über die in Str. 6 geschil- 
derte Flucht der Gespielinnen der Urv. mänusa ist mit Bitterkeit 
gesagt; bei Göttern würden sic sich natürlich anders verhalten, die 
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devavesyah. — bhujyu ist an dieser Stelle nach Säayana = myrgê 
»Hindin«. d) Pferde, welche sich an den Wagen stossen, scheuen 
leicht. | 

9. Wenn der Sterblichc, der nach uns Göttinnen 
lüstern ist, sich mit den Nymphen einlässt, so wie es 
íhrem Willen entspricht, dann tragen sieihreschönen 
Leiber zur Schau wie Schwäne, wie Rosse spielend 
und beissend. 

Pratyuktam der Urv. Ihre Replik ist scharf zugespitzt. Sie 
lässt Pur. den Abstand zwischen dem göttlichen Weib und dem 
armen Menschenkind, worüber er sich in v. 8 beklagt hat, noch 
bitterer fühlen. Nicht die Lust des Menschen, sondern die Laune 
der Göttinnen ist entscheidend, ob ein intimerer Verkehr zwischen 
beiden stattfinden soll Die Hauptschwierigkeit der Strophe rd- 
Zubhir ná wird durch die Parallele 7,61,2 gelöst: Z yat kratwa 
nd varddah pruaithe »dass ihr ihm seine Jahre voll macht (d.h. 
seine volle Lebensdauer gewährt), so wie es seinem Willen gemäss 
ist«. AZratva na, kratubhir na bedeutet darnach: »so wie es nach 
seinem (ihrem) Willen iste. Dort der Singular auf den vzpra, hier 
der Plural auf die Zsonih zu beziehen. Mit diesen können nach 
dem Zusammenhang nur die Apsarasen gemeint scin. so? löst 
sich nunmehr spielend, soweit das Wort überhaupt noch lösbar ist, 
denn die Grundbedeutung dürfte sich überhaupt kaum mehr sicher 
feststellen lassen. Die Wahrheit liegt zwischen Sayana's (våc zu 
10,95,9; vinavigesa zu 2, 34,13), Grassmanns (»Wasserflut«) und 
meiner früheren Deutung (B.B. 11,327) mitten inne. Aso? bezeich- 
net ähnlich wie die gräah bestimmte Göttinnen oder Götterfrauen 
und zwar: 

I. im Dual »Himmel und Erde: =Rodasi. In 1,180,5 apah 
kSoni sacate mähina vam wird die Auffassung des P.P. als Dual 
durch zwei schlagende Parallelen bestätigt: 8, 7,22 sam u tye ma- 
hatir apah sam kSont sam u süryam und 1, 36,8 Kodasi apá 
urú. In 1,54, 1 erklärt Say. den Pl. ksoriht ganz richtig durch »die 
drei Welten, ` kathä na ksonir bhiyasa sdmäarata »Wie kam es, 
dass vor Zittern nicht die drei Welten zusammenstiessen?« cfr. 
vepete bhiydsa mah? 1,80, 11; rejata dyau rdjad bhümir bhiyasa 
svasya manyöh 4, 17, 2; ähnlich 5, 59, 2. 32,9. 6, 17,9. 

2. bezeichnet £soxi gewisse Gruppen von Göttinnen, weibliche 
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Genen, die Geliebten oder Mädchen bestimmter Götter; in I0,95,9 
die Apsaras als die Geliebten der Gandharven (oder schon des 
Indra). Sonst sind es die Mädchen des Indra und der Marut, welche 
zu diesen in demselben Verhältnis stehen wie die gnah zu Tvaßtar. 
Ob dieselben mit Indra’s sonstigen Geliebten, den girak, dhiyah 
(cfr. Bergaigne 2,268) oder den Gewässern (cfr. z. B. 10,43, 8) 
direkt zu identifizieren sind oder eine Verschmelzung beider, nach 
dem Typus der Sarasvati, darstellen, ist schwer zu sagen. Für 
letzteres würde die Stelle 8, 13, 17 Indram kSonir avardhayan 
vayã iva sprechen. Hier bedarf zunächst vayãk einer befriedigen- 
deren Erklärung. Roth hat ein zweites vay = váyas angesetzt 
für 1,165,15 und für vayäavant 6,2,5. Wieder ist es Säyana oder 
sein Vorgänger, der hier den Text besser als die europäischen Er- 
klärer verstanden hat. In 6,2,5 vayävantaı sa pušyati kšáyam 
signe gatäyusam erklärt er ganz richtig: sa, manusyo yajamano, 
wayavanlam!|vayah sakha putrapauträdiaksanäah. Die Be- 
deutung »Sprössling«e, »Ableger« ist abgeleitet von der gewöhn- 
lichen »Zweig«e. Dieselbe Bedeutung hat vaya in 1, 165,15 e&ä 
_yasista lanve vaydm. Sämtliche Erklärer sehen mit Säyana in 
_yäsista eine 2. plur. und Whitney statuiert $ 914 deshalb ano- 
males 7 für /, während es doch cine ganz reguläre 3. sing. med. 
precat. ist. Subjekt ist der Aarau in b. »Er möge durch kräftige 
Nahrung für seine Person Nachkomnicenschaft bekommen«. Dieser 
Wunsch ist am Schluss cines Liedes ganz gewöhnlich; vgl. z. B. 
3,1,23. Während er in c für seine Person (zanve) eine Bitte aus- 
spricht, thut er es in d (vidyama etc.) im Namen der ganzen be- 
teiligten Priesterschaft. Dieselbe Bedeutung von vay möchte ich 
auch für 8, 13, 17 annehmen: »Den Indra stärkten die Mädchen wie 
ihre Kinder«. Die Mädchen, welche dem Indra eine Herzstärkung 
sind, sind die im vorangehenden Verse genannten girah (Indram 
vardhantu no girah). Die Mädchen aber, welche in dem Bilde 
ihre Sprösslinge grosszichen, sind die Gewässer, vgl. 3, 1,4f. 
10,95,7. Meine früheren Übersetzungen der #$ogi-Stellen sind dar- 
nach leicht zu modifizieren. Nur noch ein Wort über 2, 34, 13 Ze 
ksonibhir aruncbhir näljibht Rudrä ytdsya sädanesu vavrdhuh? 
Wörtlich heisst das: »Die Rudras haben an den Stätten des rta 


I vgl. 7,1,12 frajavantam svapatyám kšáyam. 
2 Über den zweiten Ilemistich handelt Pischel oben p. 87. 
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sich an den Mädchen aufgeregt wie mit rötlichen Schminken«.’ 
Das Bild erklärt sich aus der Verkettung der Begriffe »erstarken«, 
»aufwallen« und »erglänzen« (vgl. roi? und Pischels Bemerkungen 
p. 48). Auch wir sagen: »er strahlt vor Freude«, »er glüht vor 
Aufregung«; vgl. auch Skr. råga, raj. Solche Metaphern liest jede 
Sprache vom menschlichen Antlitz ab. Der Sinn ist also der: die 
Marut glühen vor Aufregung über die Mädchen, als hätten sie sich 
rot geschminkt. Bei der roten Schminke wird natürlich wieder auf 
die Blitze angespielt, und die Mädchen sind wie in 8, 13,17 zu ver- 
stehen. 

c—d) gubA »schön herausputzen«, »mit etwas kokettieren«. 
tanvah gubh auch 1, 140,6. 7,56, 11. 59,7 (hier von den kamsah); 
tanvam 8,44, 12; tanva gubh 2,39,2. 7,72,1. Die Antithese 
zwischen Str. 8 und o wird in den Bildern in c—d fortgeführt. Sie 
setzt der scheuen Gazelle den zudringlich-koketten Schwan, dem 
scheu gewordenen Pferde die ausgelassen spielenden Rosse ent- 
gegen. Das Beissen hat in Indien seine ganz besondere Bedeutung. 

Io. Sie, die wie ein fallender Blitz aufleuchtete, 
die feuchte, ihre lieben Sächlein mir bringend — aus 
dem Wasser möge ein edler Held geboren werden! — 
die Urvagi soll noch lange leben! 

I. Uktam des Pur. Die blendende und plötzlich wieder ver- 
schwindende Erscheinung der Urv. wird mit dem Blitz verglichen. 
Das Bild wird im folgenden festgehalten. Über apyå als Beiwort 
der Urv. und apah vgl. oben p. 275. kamyani ist subst. zu fassen 
wie Priyani 1,124,4. c ist Satzparenthese und d setzt a—b fort. 
Grassmann hat wenigstens im PW. richtig angegeben, dass yuk 
pra-tr im Med. bedeutet: »sein Leben verlängern« = »lange leben« ; 
besonders vom ewigen Leben gebraucht: 1,113, 16. 125,6. 3, 53, 7. 
7,103, 10. 8,48, II. 10, 107, 2. 

(rt. Du bist ja geboren, um hier Schutz zu gewäh- 
ren; du weihtest damals mir deine Stärke, o Purüra- 
vas. Ich warnte dich klüglich an jenem Tag. Du hör- 
test nicht auf mich; was redest du nutzlos? 

Pratyuktam der Urv. Ohne auf die Schmeicheleien des Pur. 
Rücksicht zu nehmen, kommt Urv. auf den in Strophe 5d aus- 


! vgl. oben p. 274. 
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gesprochenen Gedanken zurück. Sie hebt nochmals hervor, dass 
es seine Pflicht gewesen sei, sie zu schützen, in a allgemein, wie 
ihm das als König zukomme, in b, mit Rücksicht auf den Ehe- 
pakt. Die in c angedeutete Warnung enthält der spätere Itihäsa 
ausführlich: Zalpad anyatra nagnam tva drstva yamıi yathagataın 
Shadg. 9; ebenso Har. 1376. 

Über z/k& wird später Pischel ausführlich handeln. at wie 
in Str. 5. »An jenem Tag«, wo sie den Pakt gemacht haben. a-dAuj 
wörtlich: »keinen Erfolg, keinen Nutzen bringend«, kann masc. oder 
neutr. sein. 

12. Wann wird der Sohn, so er geboren ist, seinen 
Vateraufsuchen? WiceinUnglücklicher wird er Thränen 
vergiessen, wenn er alles weiss. Wer trennt die ein- 
trächtigen Ehegatten, solange dasFeuer noch bei den 
Schwiegereltern lodert? 

Uktam des Pur. 29128 ist nach dem lItihäsa (cfr. zu Str. 7) 
hypothetisch zu fassen. der wartayat vgl. das spätere båšpavrtti. 
Schwierigkeiten macht nur das im folgenden Vers wiederholte 
cakrän nd. P.P. ebenso, und wir haben keinen triftigen Grund 
von demselben abzugehen. Ableitung von 2. Ar ist ausgeschlossen, 
I. weil dies nur mit car redupliziert, 2. weil das Part: auf a/ en- 
digen müsste. za ist nach der Stellung die Vergleichungspartikel. 
Ein Verb. finitum ist sonach nicht möglich. Ableitung von rand 
verbietet die nächste Strophe. ca£rdn kann nur Part. des redupli- 
zierten Aoristes einer Wz. £r sein, wie vavrdhantah 4, 2, 17. 
Accent wie gr. Aaßav. Keine der drei Wurzeln r hat eine ähn- 
liche Bildungsweise.. Wir haben wohl eine vierte V kr, welche 
nach dem Zusammenhang der Stelle das Etymon der Worte kêri 
(vgl. Pischel p. 216), karuna, kurara (nach den bekannten Klage- 
tönen des Tieres) sein könnte. Vgl. auch rap und Ableitungen, 
sowie die Verbindung von rand mit dem Adverb Aarunam. — 
vijanan, nämlich die Trennung von Vater und Mutter. Dieselbe 
ist nach c—d um so unnatürlicher, als die Schwiegereltern noch 
nicht, nach bekannter indischer Sitte (Manu 6, 2), zu hohen Alters 
wegen die Ehegemeinschaft gelöst haben. 

13. Ich willihmcinen Trost geben, wanner Thränen 
vergiesst; wie cin Unglücklicher soll er heulen nach 
der zarten Liebe! Ich will es dir senden, wenn dein 
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(Kind) bei uns ist. Kehre nach Hause; denn dukriegst 
mich nicht, du Narr! 

Pratyuktam der Urv. Mit Hohn übertrumpft sie den unglück- 
lichen Pur. Sie ist bereit, ihm den Sohn auszuhändigen (cfr. den 
Itihäsa, Cat. Br. ıı, 5, 1, 13), wenn er um den Vater weinen wird; 
mag er dann auch nach der Mutter laut heulen. rand ist Stei- 
gerung von agru varlay. Sie weiss wohl, dass beim Kind die 
Mutterliebe stärker ist als die Liebe zum Vater. Der Dativ var- 
tdyate erklärt sich nach Speijer, S.S. § 81r c. adhi ist nach AV. 
6, 131, I synonym mit smara, bedeutet also »Sehnsucht« (so Çat. Br. 
II, 5, 1,4) und »Liebee. Die adhi çivå ist nach dem Zusammen- 
hang die Mutterliebe. Der Dativ wie bei äfaye hva »nach, um 
Hilfe«. Sayana, dem Ludwig folgt, ergänzt zu foi ganz richtig 
apatyamı. 

14. Dein Liebling wird noch heute in einen Ab- 
grund sich stürzen, auf Nimmerwiedersehen, um ins 
Jenseitsabzufahren. Dann magerimSchossdes Todes 
ruhen, dann mögen ihn die reissenden Wölfe fressen! 

Uktam des Pur. szdeva erklärt Say. ganz trefflich; im RV. 
mit tvayå saha sukridah, und dem Sinn nach = patik, im Çat. Br. 
einfach mit szkridah. Ihm folgt Weber. Die Richtigkeit dieser 
Erklärung lässt sich noch anderweitig begründen. sudeva entstammt 
dem erotischen Slang der Inder, der das Erhabene in den Staub 
zu ziehen liebt. Mit Geschick hat gerade in diesem Liede der 
Dichter solche erotischen termini technici in den Dialog verwoben 
als Reminiscenzen an die früheren Liebeständeleien der beiden, wie 
sie sich indische Phantasie etwa ausmalte. Ein Produkt jenes ero- 
tischen Slang sind die Erotica im 20. Buch des AV. Dort findet 
sich 20, 136, 12 sudevah Ich bitte den Leser, die Stellen nach- 
zuschlagen, da ich mich hier auf Andeutungen beschränken muss. 
Wenn dem üppigen! Mädchen zugerufen wird: szdevds två maha- 





— ` emmer 


1 Dass mahänagni geradezu »Hetäre« bezeichnet, ist unwahrscheinlich. Säy. 
erklärt zu Ait. Br. 1,27, 1: mahati casau nayıica. mahänagna, -nayni sind wohl 
Bahuvrihi und »ugna ist »das Nackte«, d.h. das am Menschen, was für gewöhnlich 
verhüllt getragen, enthüllt aber als nackt empfunden wird, die Blösse. Eine Art 
von Deminutiv dazu ist zagnikå »ein Mädchen, da» noch kleine (d. h. unentwickelte, 
darum auch noch nicht verhüllt getragene) Blössen hate, nach Ind. Spr. ° 765 = 
kucahina. 
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nagni vi bädhate, dann ruft (navat der Mss.) sie begierig: ydbha 
mäm! Wenn es aber heisst: vzdevas två mahänagni vi badhate, 
dann fra dhävati! — läuft sie weg. videva ist also das Gegen- 
teil von sudeva. Als Adverb in der Bedeutung »unerotisch« findet 
sich videvam in der charakteristischen Stelle Çat. Br. ı, 8, 3, 6 
idam hi caturthe puruse trliye sangachamaha iti videvam divya- 
mânâ jülya äsata etasmåd u tat »darum (weil Mann und Weib 
einem Leibe entstammen) sitzen jetzt Blutsverwandte unerotisch 
spielend bei einander, indem sie denken: im vierten, im .dritten 
Gliede (der Verwandtschaft) dürfen wir uns geschlechtlich ver- 
einigen«e.? deva ist der das l.iebesspiel treibende”? in VS. 23, 29 
yád deväso lalämagum prá vistiminam avisuh|sakthnä dedigyate 
näri satyasyaksibhüvo yatha »wann dic Liiebesspieler dem feucht 
werdenden? /alamagu? eine Freude machen, dann offenbart sich 
das Weib mit ihren Schenkeln wie einem wirklichen Augenzeugen«.® 

Wir haben also ein der erotischen Sprache angehöriges deva, 
welches mit obscöner Anspielung auf deva »Gott«e von div = krid 
in seiner speziellen Bedeutung abzuleiten ist. Dazu gehört unser 
sudevd, welches gleichfalls absichtlich dem gewöhnlichen szdevd 
‚ein guter Gott« gleichklingt. 

Say. zu Çat. Br. erklärt prapatet durch mahaprasthanam 
kuryäat. Besser sieht man in b den Vorläufer jener spätern Redensart 
und knüpft rapatet enger an frapäata »Sturz«, »Abgrund«. Die 
Prosaparaphrasce in Çat. Br. weist darauf hin, dass Pur. mit Selbst- 
mord droht. paravat parama wäre dann s. v. a. »das Jenseits«. 
Dieselbe Bedeutung hat /arävat auch wohl 8, 30, 3. 

15. Purüravas, du sollst nicht sterben, nicht dich 
in den Abgrund stürzen, nicht sollen dich die bösen 
Wölfe fressen. Die Freundschaft mit Weibern hat 
keinen Bestand; sie haben Herzen wie die Hyänen. 

Pratyuktam der Urvagi. Oldenberg (a. a. O. 39,74) ver- 


! Der Text ist sehr verderbt. Die Conjectur köryamı krtvä passt nicht. 
? cfr. auch Gobh. Gs. 3,4, 5. 
3 Mahidh.: sisnakridinah. 
t so richtig Mah., der noch bemerkt: sis nasya yoniprazege kledanam bhavati, 
cfr. Ind. Spr. * 7107 und oben p. 195. 

$ — linzam, wie Mah. richtig erklärt. 

8 Der Genitiv hier nach Art des späteren Skr. im Sinn de» Dativ. 
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kennt die Psychologie des ganzen Dialogs, wenn er die Strophe 
im Munde der Urv. für unpassend erachtet. c—d enthalten nicht 
eine Klage, sondern ein frivoles Selbstbekenntnis, passen also ge- 
rade vorzüglich zu dem Gemisch von Ernst und Spott in den Ant- 
worten der Urv. Pur. soll den Verlust nicht so schwer nehmen, 
die Weiber taugen überhaupt nicht viel. Die Inder haben das 
Richtige herausgefühlt, wie aus dem Prosazusatz in Gat. Br. zu er- 
sehen ist. 

16. Als ich in anderer Gestalt bei den Menschen 
weilte und vier Jahre lang die Nächte (Tage) zubrachte, 
da genoss ich einmal des Tags einen Tropfen Butter, 
milch: davon bin ich jetzt noch ganz satt. 

Pratyuktam der Urv. zzrüpa, nämlich sm menschlicher Gc- 
stalt«. c crinnert an den letzten Punkt des Pakts: gArtamäträ 
tathaharah kalam ekam tu Har, 1377. Viš. Pur. 4,6, 28. Über 
die Construction von car mit Part. s. Delbrück, A. S. p. 390. 

17. Die den Luftraum ausfüllende, die Luft durch, 
messende Urvagibeschwöre ich, ihr bester —; es wartet 
deiner eine Opfergabe, komm wieder, mein Herz ver- 
zehrt sich! 

Uktam des Pur. Die in a genannten Epitheta kennzeichnen 
die göttliche Natur der Urv., die an keine Schranken gebunden 
ist, im allgemeinen. Sie charakterisicren aber auch speziell das 
flichtige Wesen der Apsarasen, welche überall und nirgends sind. 
vasistha hat schon viel Kopfzerbrechen gemacht. Ludwig über- 
setzt Vasi$tha, ohne sich weiter darüber auszulassen. Am leich- 
testen hilft sich Bergaigne 2,92. Für ihn ist VasiStha wie Pur. 
nur eine Personifikation des Agni, also können beide Namen ver- 
tauscht werden. Die Frage, ob, die Richtigkeit seiner mytholo- 
gischen Deutungen vorausgesetzt, die Inder sich derselben noch 
bewusst gewesen, scheint sich Bergaigne nie vorgelegt zu haben. 
Für den Dichter waren Vasi$tha und Purüravas sicher ganz andere 
Persönlichkeiten als personifizierte Agnis. Oldenberg (ZDMG. 
39, 74) meint, dass, weil Vasištha für den Sohn der Urvacı gilt 
(sich oben), Pur. aber einen Sohn von der Urv. hatte, mit Ver- 
tauschung der Väter Vasištha eben dieser Sohn sei, der sich nun 
plötzlich in v. 17 ins Mittel legt. Dagegen ist einzuwenden: 1. die 
metaphysische Geburt VasiStha’s ist nach der gewiss alten Sage nur 
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die indirekte Veranlassung zu dem Licbeshandel der Urv. und des 
Pur., dem ein Sohn entspross. Vasi$tha ist mathematisch berechnet 
nach der Chronologie der Sage mindestens 5 Jahre älter als der 
Sohn des Pur. 2. Jener Sohn heisst schon im RV. ÄAyu; vgl. RV. 
5,41, 19 abhi na IJä yüthdsya mätä smán nadibhir Urvdgi vå 
grnatu | Urváçi vå brhaddivä gruänäbhyürnvanä prabhrthäsy- 
äyöh.||! 3. ist Äyu nach dem Itihäsa noch nicht geboren. Letztes 
Argument wird freilich Oldenberg am wenigsten gelten lassen. 
Vasištha und Äyu stehen auf zwei ganz verschiedenen Blättern in 
den IL.iebesannalen der Urv. Die Apsarasen sind vielseitig. Mit 
Recht bemerkt in MS. 1,6, 12 (106, 3) der kleine Äyu: bahavo vai 
me samändh »es giebt viele meinesgleichen«. 

Mit dem alten Vasi$tha ist auch nichts anzufangen. Nirgends 
tritt er nach der Sage direkt in dem Liebesroman des Pur. und der 
Urv. auf. Ich finde ihn sonst überhaupt nur einmal in der Sagen- 
geschichte des Purüravas erwähnt. Märk. Pur. 111,17 f. wird er- 
zählt, dass Purüravas, anfänglich ohne I.and, auf Fürsprache des 
Vasištha Prati$thäna als Residenz bekam. Mit der Chronologie 
unserer Sage würde das in Widerspruch stehen. 

Ich glaube vasisfha schon in Strophe 5 gelöst zu haben. Es 
ist wesentlich dasselbe wie suderra, ein erotischer Ausdruck, Super- 


! Der Vers ist freilich fast unlösbar und enthält wohl einen uns sonst un- 
bekannten Zug der Urvagisage. adhyürgeind bringe ich mit der Ziraskarigi »dem 
unsichtbarmachenden Schleier, , welchen Urvagi im Drama trägt (Vikr. 24, 4) in Ver- 
bindung. fradhrthä hat nach den Stellen die Bedeutungen von /hara (p. 119; vgl. 
bes. 1, 122, 12. 5,33, 5, wo gleichfalls hago na hazyah [cfr. oben p. 121). 5,41,4 
[hier ebenfalls in Verbindung mit buga]; dunkel sind die Parallelstellen 2, 34, 11 
und 7,40, 5). Die beiden Genitive sind wohl mit gruând zu verbinden. gruäind 
»angerufen« wird 1,117, 11 mit dem Instr. des żarty und dem Genitiv im Sinn des 
Dativs »zu Gunsten von« (vgl. oben Pischel p. 173) verbunden. Das wichtige 
Kapitel über die Stellvertretung anderer Casus durch den Genitiv im Veda ist bei 
Delbrück (A. S. 162) zu kurz gekommen. Auch der Zur scheint bei srwuina durch 
den Genitiv ausgedrückt zu sein (vgl. Pän. 2, 3,71, dagegen aber 2, 3, 66, doch gilt 
dies natürlich nicht für den Veda), in 5, 59,8 ffe Audrasya Marúto srudanäh, wo fie 
gegen P. P. als Genitiv zu fassen: »Die Maruts, die von Rudra zu Gunsten des R3i 
angegangen werden«. So vielleicht auch in 5, 41, 19 »die Urv., welche von seiten 
des Äyu um Sieg angegangen wirde. Vgl. auch Zësiie narunaritam Nal. 1,4. Die 
Verbindung der Urv. mit den Wassern wie in I0,95,7 und 10, vgl. auch die Be- 
merkung über 4egi. 5,41, 19 giebt eine Zusammenstellung der Afogurah. Übrigens 
hat schon Bergaigne 1,59 auf diese Stelle aufmerksam gemacht, ebenso auf 4, 2, 18. 
Letztere Stelle ist ihm wohl ebenso dunkel gewesen wie mir. 
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lativ der oben nachgewiesenen Y vas, mit obscöner Anspielung auf 
den alten Heiligen Vasištha. — upa gıksami Say. sehr gut: vagam 
nayamı. 

c) sukrta neutr. »das gute Werk« ist das Opfer; vgl. yajñdrn 
súkrtam 10,15,13; sadaya yajüd sukrldsya yonau 3,29,8. sukr- 
tasya yoni besagt wesentlich dasselbe wie z/asya yoni, vgl. 10,85,24 
rtasya yonau sukrldsya loke, rāti sukrtäsya ist also »die Gabe 
des Opfers: = »Opfergabee. Dieselbe besteht zumeist aus Ghrta. 
Wenn nun Urvagi in Str. 16 scheinbar unmotiviert ihre Abneigung 
gegen Ghrta kundgiebt, ausserdem die regelmässige Folge von 
Ukta und Pratyukta hier durchbrochen ist, so liegt es nahe, v. 16 
und 17 umzustellen, dann ist alles in schönster Ordnung. 

18. So sagen dir diese Götter, o Idäsohn: wie cs nun 
einmal ist, du bist ein Spross des Todes. Deine Nach, 
kommenschaft soll die Götter mit Opfer verchren, du 
aber sollst im Himmel selig sein! 


Windisch! hat zuerst die Vermutung ausgesprochen, dass 
10,95 »ein von seiner Rahmenerzählung losgelöstes Gedicht« sei 
und Oldenberg”? hat zu gleicher Zeit für eine Reihe von Rgveda- 
Hymnen resp. -Versen den Satz aufgestellt, dass dieselben ursprüng- 
lich eine verbindende prosaische Erzählung voraussetzen, welche in 
der Überlieferung verloren gegangen ist. Oldenberg hat damit 
zum ersten Mal klar und überzeugend ausgesprochen, was wohl 
schon mancher vor ihm dunkel geahnt hat. Im Grunde muss schon 
indischen Gelehrten wie Yaska, Kätyayana, Shadgurugisya, Sayana 
etwas ähnliches vorgeschwebt haben, wenn z. B. letzterer vor 10,95 
einen die Liebesgeschichte des Pur. und der Urv. erzählenden Itihäsa 
und ein desgleichen Brahmanam gleichsam an Stelle der Rahmen- 
erzählung mitteilt, und sie bei anderen Versen zur Erklärung des 
Zusammenhangs kürzere oder längere Legenden ihren Commentaren 
einflechten. 

An Oldenbergs Theorie muss die weitere Erklärung von 
10,95 anknüpfen. Ich gestatte mir zunächst cinige kurze Be- 
merkungen zu derselben zu geben. 

1 Verhandl. der 33. Philol.-Vers. 1879 p. 28. 
2 ZDMG. 37, 54- 39, 52. 
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Warum Oldenberg gerade den Ausdruck #&hyäna (» Äkhyäna- 
Hymnen«) gewählt hat, darüber spricht er sich nirgends aus. Wohl 


mit Rücksicht auf Ait. Br. 7, 18,10, wo die Geschichte von Gunah- ro: 


gepa aklhıyanam genannt wird, und nach dem Gebrauch des Wortes 
im MBh. Mehr zu empfehlen wäre der Ausdruck z/zhasa, weil 
derselbe im späteren Skr. vorzugsweise als terminus technicus ver- 
wandt wird. Das Studium der alten Itihäsas war eine besondere 
Disciplin. Die Legenden- d. h. nach indischer Auffassung die Ge- 
schichtsforscher (a:tihäsikah!) geraten bisweilen mit den Etymo- 
logen von Fach (nazruktah) in Conflict, wie bei uns die Philologen 
mit den Linguisten. Nach Shade zu RV. 4,3 leiten die artihast- 
kah den Namen des Gottes Rudra davon ab, weil er yuddhesu 
vatrün vodayatı, die nairukltäh aber erklären Rudra = rorüygmanahı 
(vgl. Nir. 10,5). Einen generellen Ausdruck für die prosaische Er- 
zählung mit cingelegten Versen scheint die alte Sprache nicht be- 
sessen zu haben. zizhasa, aklıyana, upakhyana, anvakhıyana, vyä- 
khyana bezeichnen bestimmte Unterarten der Erzählung resp. Er- 
zählungslitteratur, d.h. die Bücher, in welchen jene gesammelt waren. 
Eine genauere Scheidung der Worte ist nach dem dürftigen Mate- 
rial nicht mehr möglich. In Çat. Br. 11, 1,6,9 wird der zlıhasa 
ausdrücklich von dem anvakhyana unterschieden. Die spätere 
Sprache scheidet zwischen den genannten Worten nicht mehr streng. 
Chänd. Up. 7, 1,2.4 heisst der fünfte Veda ziihasapuranah, in Assa- 
läyanasuttam (ed. Pischel, Chemnitz 1880) 7, 14.19 ztihasa, in MBh. 
3,45,8. 58,9. 5,43, 41 aber aklhıyanam. Die Purüravas- Legende 
wird bei Shadg. stihasa, von Say. im Commentar zu Çat. Br. eine 
äkhyayıka genannt. Doch überwiegt gerade da, wo es sich nach 
Oldenberg um Äkhyäna-Hymnen handelt, der Ausdruck itihäsa. 
Kätyäyana hat z/rhasa zu 5,40. 8,91; Shade gebraucht meist letz- 
teres Wort, z.B. zu 1,24.51. 3,53. 5,61. 6,52. 8,91. 10,28 in der 
Einleit. zu 3 und 8; zfrhasayatı 10,47 oder das allgemeinere katha 
2,33. 7,32. 10,50.57.108. Yaäska nennt eine Erzählung, welche in 
ihrer Zusammensetzung genau dem (aunalyepam akhıyanam ent- 
sprechen würde, in 4,6 drahmetihäsamiyram yimigram gäthä- 
migram sem Brahmana,? mit Itihasa-, Rg- und Gäthäversen unter- 


! Shadg. zu 1, 166. 10, 119 heissen dieselben sHhdsavidah. 
® brahman hier wohl = drahmana. 


nt. 
But ban | je 
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mischte (Oldenberg 37,80). Sonst scheint er zihäsa für eine, 
wenn auch noch so dürftige, wirkliche Erzählung (daher Zatretiha- 
sam äcaksate Nir. 2,10.24. 10,26.: 12,10), akhyanan für einen noch 
kürzeren erzählenden Zusatz zu gebrauchen (5,21. 11,25). Ich werde 
mich deshalb, bis die Frage einmal gründlich von kundiger Hand 
entschieden wird, des Ausdruckes z/rAha2sa bedienen. 

Oldenberg ist nach meiner Ansicht in der Zurückdatierung 
der gemischten epischen Erzählung zu schüchtern gewesen. Auf 
die Analogien in der irischen Sagenpoesie (Windisch a.a. O.) will 
ich nicht eingehen, um mich nicht zu weit in den indogermanischen 
Nebel zu verlieren. 

Es ist gewiss kein Zufall, dass nicht nur gewisse der Brähmapa- 
prosa, besonders in ihren erzählenden Bestandteilen, eingestreute 
Verse, sowie die metrischen Bestandteile der Schriften der nörd- 
lichen Buddhisten und die im Drama eingelegten Mähäräßtri-Verse,! 
sondern auch die eigentümlichen Originalstrophen des Zoroaster im 
Yasna die gemeinsame Bezeichnung g4@tha tragen. 

In dem Verständnis der avestischen Gäthäs haben wir jetzt 


doch etwas festeren Boden gewonnen, seitdem man nicht mehr ins 


Blaue hinein übersetzt oder korrigiert, sondern ernstlicher nach 
dem zo cro gesucht hat. Diese kleine Altertumssammlung re- 
präsentiert in der That, wie Haug und Roth zuerst gelehrt haben, 
die auf uns gekommenen Reste der vor versammelter Gemeinde 
gehaltenen Reden oder, wie die Parsen sich heutigen Tages aus- 
drücken, Predigten des Zoroaster. Dieselben sind aber kein wirrer, 
zusammenhangsloser Trümmerhaufen. Jede Ha (Kapitel) bildet 
ein geschlossenes Ganze für sich, dessen einzelne Teile, wenn auch 
nur an einem lockeren Faden, zusammenhängen. Exordium und 
Conclusio der Rede sind meist deutlich markiert. Gleichwohl kann 
eine solche Gäthä nicht den ganzen Umfang einer Rede ausgemacht 
haben. Dazu sind sie viel zu kurz, denn auch die längste der 
Sammlung beträgt beispielsweise noch nicht den vierten Teil der 
Bergpredigt in Matth., und ihre Form wäre für eine Rede zu apho- 
ristisch. Der ganze Sachverhalt wird aber verständlich, wenn wir 
zwischen den Versen ursprünglich eine verbindende Prosa denken. 
Die Form der Zoroastrischen Rede würde also gleichfalls jener 


1 vgl. Pischel, Die Recensionen der Gakuntalä. p. 17. 
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Mischgattung von Poesie und Prosa angehören. Der Grundtext, 
welcher den eigentlichen Lehrinhalt bildete, wäre dann Prosa ge- 
wesen und nur bei gewissen Höhepunkten und Rückblicken auf die 
Hauptsätze der Predigt hätte der Redner sich der gehobenen me- 
trischen Form bedient. In den Gäthästrophen wären demnach nur 
die Pointen und Aperçus der Reden Zoroaster's erhalten, die perlen- 
gleich der Rede aufgestickt, von der Überlieferung allein als Perlen 
geschätzt und erhalten wurden, während der Grundtext verloren 
ging. Dass letzterer überhaupt niemals fortgepflanzt resp. niemals 
fixiert wurde, wie dies Oldenberg für die Prosabestandteile der 
indischen Mischrede annimmt, der wahre Sachverhalt also den 
späteren Anhängern des Zoroaster nicht mehr bekannt war, möchte 
ich nicht behaupten. Es sprechen gewisse Indicien für das Gegen- 
teil, welche zugleich obiger Hypothese als Stütze dienen. Dass in 
Yasna 50,8 der Redner ausdrücklich hervorhebt, dass er dies Jadars 
sin Versfüssen« spricht, will ich nicht urgieren. 

In Yasna 57,8 (aus dem jüngeren Avestä) heisst es gätha yd 
pañca spitamahe ašaonô Zarathustrahe afsmanivin vacastastivat 
»die 5 Gäthäs des frommen Spitama Zarathuftra, die afsman ent- 
haltenden (Stücke) und das, was vacastasti enthält«.! afsman bedeutet 
die metrische Form, entweder speziell die Einheit der metrischen 
Form, die Strophe und allgemein das Metrum, die Poesie. Im 
Gegensatz dazu wird wohl vacastastı »die Prosa, bedeuten, also 
»die Stellen, welche metrisch oder in Strophen gefasst sind und 
das, was in Prosa iste. gathd würde dann generell für die ge- 
samten Stücke, in welchen die gâthå im spezielleren Sinn vor- 
kamen, gebraucht worden sein. 

Wie die Strophe in der metrischen Form, so ist der Satz 
die Einheit der Prosa. Diese Bedeutung »Satz in Prosa« hat va- 
castasti in 58,8, wo ein Satz aus dem Haptanhäiti (36, 6) citiert 
wird. Nun ist der Haptanhäiti nach Inhalt und Diction unverkenn- 
bar Prosa, mit einigen wenigen Versen untermischt. Der citierte 
Satz ist Prosa. Th. Baunacks Versuch (Studien 2, 303 f.) durch 


1 Zur Form vgl. Bartholomae, Beitr. z. Fl. p. 75. afsman fasst Bartho- 
lomae als Verszeile und racas/asti als Strophe. Er berücksichtigt aber die anderen 
Stellen nicht. Ich fasse -vaf als einfaches neutr. sg. — 46, 17 hat wohl einen noch 
spezielleren Sinn, als in meiner früheren Übersetzung vermutet worden. Wieder an- 
ders erklärt Darmesteter zweastafti in Et. Ir. 2, 1106. 
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kühne Amputationen und Resectionen das Ganze in metrische Form 
zu bringen, wird wohl schwerlich viele Anhänger finden, so aus- 
gezeichnet auch die einzelnen Erklärungen Baunacks sind. Der 
spätere Gebrauch des Wortes (cfr. West im [Pehlevi] Glossary 
s. v. vacest) kann, wie oft bei gelehrten Worten im Pehlevi, auf 
Missverständnis oder auf Übertragung beruhen. Zu beachten ist, 
dass die späteren Parsen in dem Haptanhäiti eine ganz analoge 
Einteilung wie in den Gäthäs durchzuführen versuchten. Im Avestä 
selbst können wir vacastasti zunächst nur vom Prosasatz ver 
stehen. 

In den den Gäthäs angehängten Kapiteln des Vispered heisst 
es am Schluss, z.B. 13,3 yasamatde — hâitišca afsmanäca vacasca 
vacastastimca »wir verehren (der entsprechenden Gäthästrophen) 
Kapitel, Strophen, Worte und die vacastasti (Singular!)«, oder 
14,1 maf-afsmanäm mat-vacastastim maf-äsatätim maf-peresvim 
 mat-paitiperesvim etc. »(die Gätha) samt den Strophen, samt 
der vacastastı, samt der Auslegung, der Frage und Antworts. 
Hier, besonders in 13, 3, passt Bartholomaes »Strophe«, schon 
wegen des Singular, schlecht, wohl aber Prosa. Und dürfen wir 
dabei, statt an die zufällige Prosaeinkleidung in Kap. 27 und die 
kleinen Prosasätzchen am Ende von 28 u. f. nicht vielmehr an jene 
vorausgesetzte, den Grundtext (/ast!N) der Predigt bildende Prosa- 
rede denken, welche ebenso wie die erwähnte Auslegung (wenigstens 
in Avesta!) und Katechese verloren gegangen ist? Diese Frage 
auf dem Avestägebiet noch weiter zu verfolgen, ist hier nicht der 
geeignete Ort. Es sei nur noch auf eine Analogie aufmerksam 
gemacht. 

Die einzige Gäthä, welche zwischen den einzelnen Strophen 
einen verbindenden Prosatext ausschliesst, ist zugleich das einzige 
Beispiel cines altavestischen semvada auf epischer Grundlage, näm- 
lich Yasna 29.1 Dieses Kapitel setzt nur eine crläuternde Ein- 
leitung und eine Schlusserzählung voraus, innerhalb derselben greift 
aber der Dialog so eng ineinander, wie das vAtapratyuktam der 
Saramäa und Pani (10, 108), des Pur. und der Urv. (10,95, vgl. im 
folg.) und anderer saywada des RV. 


1 Yasna 53, wo einmal die Person des Sprechers zu wechseln scheint, ist kein 
samvåda in diesem Sinn. 
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Habe ich Recht, so würde den zahlreichen Übereinstimmungen 
in der metrischen Form zwischen Avestä und Veda sich noch als 
ein weiteres indoiranisches Gemeingut zugesellen die aus Prosa und 
Poesie gemischte Redeform. Auf indischem Boden wäre dieselbe 
als uralt anzunehmen. | 

Die fabulierlustigen Inder besassen ohne Zweifel seit alters 
einen reichen Schatz von Erzählungen und Legenden aller Art, 
welche im engeren Kreise der Erzähler von Profession oder in 
weiteren Kreisen von Generation zu Generation überliefert, zum 
Teil auch in die Litteratur ihren Weg fanden. Soweit dieselben in 
der metrisch-prosaischen Mischform gefasst resp. bis zu einem ge- 
wissen Grad fixiert waren, müssen wir eine Mischung zwiefacher 
Art in ihnen voraussetzen. 

I. Der Form nach, prosaische und metrische Bestand- 
teile. Die ältere Sprache besitzt für diese Unterscheidung keine 
termini. Die spätere Rhetorik stellt neben padyam (Poesie) und 
gadyam (Prosa) als dritte Gattung das migram auf, wofür der ge- 
bräuchliche Ausdruck camp war; vgl. z.B. Kävyadip. 32: gadya- 
padyamayan micram campür ity abhidhiyate. Kävyädarga 1,31 
gadyapadyamayi ka cic campur ity abhidhiyate. Säahityad. 569 
gadyapadyamayayı kavyam campür ity abhidhiyate. 

Besondere Bedeutung gewann aber dieser Unterschied zwischen 
prosaischen und poetischen Bestandteilen, als man in Indien Bücher 
anzulegen begann, bezw. die erste Büchersammlung veranstaltete, 
den Rgveda. Die ältesten indischen Bücher sind nichts anderes 
als planmässig angelegte, nach ihrem Inhalt bcetitelte Sammlungen 
der gleichartigen l.itteraturclemente. Nun fanden die Diaskeuasten 
des Rgveda in jenen alten Erzählungen eine Menge von Versen, 
welche sie als ycas anerkannten und darum ihrer Sammlung ecin- 
verleibten. Welche Merkmale zu einer rc gehörten, das können 
wir nicht mehr scharf bestimmen; a posteriori können wir als ycas 
alles das definieren, was in dem Rgveda Eingang fand. Jene 
Diaskeuasten waren es also, welche diese Verse von ihrem Grund- 
text loslösten, und Oldenbergs Satz (37,80) muss umgedreht 
werden. Nicht wurden die älteren Äkhyäna an vedische Lieder 


angeknüpft, sondern Rgveda-Verse wurden von jenen losgetrennt.!' 


e ep e rm ma gme mn nn 


t Pischel macht mich darauf aufmerksam, dass in der klassischen Rhetorik 
ein von seinem Rahmen losgelöster Vers muktakam heisst, vgl. Rudrata, ed. Pischel p. 10. 
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Auf dieselbe Weise wurden auch die dânastuti ihrer Sammlung 
einverleibt. Vom Rgveda, d h. von dem gesammelten Buch der 
ycas, waren nach dem ganzen Plan jene Prosabestandteile vollständig 
ausgeschlossen. Die alten Erzählungen selbst wurden, wenn auch 
später! als der Rgveda, zweifellos ebenfalls in festem Wortlaut re- 
deiert" und zu einem Buche vereinigt, dem Itihasa oder dem Itihäsa- 
puränam. Dass letzteres ein wirkliches Buch”? gewesen, darüber 
lässt das Çat. Br. keinen Zweifel bestehen. Çat. Br. 13,4, 3,3 ff. 
werden folgende Veden aufgezählt: zco vedah, yajulsı vedah, 
atharvano vedah, angiraso vedal, sarpavidya vedah, devajana- 
vidya vedah, maya vedah, itihaso vedah (Par. 12), puranamı 
vedah (Par. 13), samanı vedah; ib. 14, 5,4, 10 rgvedah, yajurvedah, 
samavedah, altharvangirasah, itihäsah, puränam, vidyah,“ 
upanisadalhı, clokah, sütrant, anuvyakhyanani, vyakhıyanani; ebenso 


“14,6, 10,6. Der Itihasa und das Puranam bewegen sich hier in 


der Gesellschaft wirklicher vedischer Bücher. Sollen wir ihnen, 


wie auch der sarpavidyä etc., deshalb eine reale Buchexistenz ab- 


sprechen, weil sie sich nicht unter den uns erhaltenen Büchern 
befinden? Äcv. Gs. 3,3, ı rco yajümsi simäny atharvängiraso 
brahmanäni kalpan gäthä näragamsir itihäsapuranäni. Ähnlich 
schon AV. 15,6,3f. Nach Äcv. Gs. 4,6,6 soll man, wenn ein Todes- 
fall eingetreten ist, bis zur stillen Nacht bei einander sitzen ayzs- 
matäyı kathäh kirtayanto mangalyanitihäsapurananity? akhıya- 
payamänah »die Geschichten berühmter Männer erzählend, die ergötz- 
lichen ‚Itihäsapuränas‘ vortragends; wir würden sagen: »vorlesend«. 
In Çat. Br. 11, 1,6,9 wird dic rationalistische Ansicht geäussert, 
dass die Kämpfe zwischen Göttern und Asuras (datvasuram), yad 
idam anwäkhyane tvad ucyata itihase tvat »wie sie jetzt sowohl 
im Anväkhyäna als im Itihasa erzählt werden, nicht historisch seien«. 

1 Schon daraus erklären sich manche Differenzen zwischen Legenden des Rg- 
veda und der Brähmanas. Hierunter gehört vielleicht die Verwandlung der Apsaras 
in Schwäne in Çat. Br. 

? Der entgegengesetzten Ansicht ist Oldenberg (a.a. O. 37, 79). 

3 Wie wir uns ein solches Buch in alter Zeit vorzustellen haben, darüber hat 
niemand überzeugender geschrieben als Böhtlingk, Einl. zu Pänini 1887 p. NL 

t Dies sind wohl die ersten Brähmanas; cfr. va evam veda. 

6 Über dieses 7% handelt ausführlich Knauer in Festgruss an O. v. Böhtlingk 
p. 62 ff. Es ist mit ihm als das ¿i commemorationis aufzufassen und durch An- 
führungszeichen wiederzugeben. 


WW 
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Der Verfasser verrät hier, woraus die Brahmanas ihre zahlreichen 
Deva- und Asura-Anekdoten entlehnt haben. Nach den obigen 


Stellen und nach der Zählung als fünfter Veda fällt die Sammlungs- ' 
zeit des Itihäsa nach der Diaskeuase des Rgveda, aber, wie aus ' 


der öfteren Erwähnung in denselben und der Reihenfolge in Gat. 
Br. 14, 5,4, IO zu schliessen ist, vor die Abfassungszeit unserer 
Brähmanas.. Aus dem alten Itihasa sind viele Legenden, öfter 
wohl überarbeitet, verändert oder abgekürzt, in die Braähmanas 
übergegangen. 

Welche Schicksale das alte Itihaäsapuranam gehabt habe, wissen 
wir nicht. Es ist aber jedenfalls in Trümmer gegangen, und seine 
Reste sind in den Büchern, welche später an seine Stelle getreten 
sind, dem Mahabhärata und den Puränen, sowie der Brhaddevatäa 
und ähnlichen Werken, aus welchen die Scholiasten geschöpft haben, 
aufgegangen. Dass die späteren Legenden erst zu Rgvedaversen 
erfunden worden seien, glaube ich nicht. Durch lange Wanderung 
und oftmalige Wandelung mögen viele ihr ursprüngliches Aussehen 
bis zur Unkenntlichkeit eingebüsst haben, andere von den Commen- 
tatoren an unrechter Stelle citiert sein. Für unser Märchen gilt 
dies nicht. Es ist wohl wie das (aunahgepam akhıyanam im Ait. 
Br. einer der getreucsten Abklatsche von dem alten Itihaäsabuche. 

2. Der Gattung nach, die erzählenden Bestandteile 
und der Dialog, also ein episches und ein dramatisches Element. 
Jenes ist das Gewand, dieses der Schmuck der alten Erzählungen. 
In der älteren Sprache heisst der Dialog vakovakyam oder ukta- 
pratyuktam, in der späteren samvada. Dass das eine fast not- 
wendig zum anderen gehörte, beweist die Verbindung vakovakyan 
stihasapuranam Gäankh. Gs. 1, 24,8; ebenso Çat. Br. 11, 5,6, 8. 
11,5,7,9. Diese Einteilung deckt sich keineswegs vollständig mit 
der ersteren, obwohl im grossen und ganzen das epische Element 
durch die Prosa, das dramatische durch die Poesie repräsentiert 
wird. Wie es von vornherein wahrscheinlich ist, dass in den alten 
Erzählungen kürzere untergeordnete Wechselreden in Prosa und nur 
der spannendste Moment, der Hauptdialog,' in dem das Ganze 
gleichsam gipfelt, poetisch gefasst war, so scheint umgekehrt die 


1 Wie der Seedialog zwischen Purüravas und LUrvacl, Die erste Unterredung 
zwischen beiden und die Verhandlung der Gandharven sind wenigstens im Gat. Br. in 
Prosa gehalten. 
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meist trockene einförmige Erzählung an gewissen Halt- und Schluss- 
punkten zur pathetischen Höhe gebundener Diktion sich aufge- 
schwungen zu haben. Diese Ansicht spricht schon Oldenberg 
aus a. a. O. 37,79 und macht ib. p. Bo auf die Schlussgäthä der 
Çunahçepa-Geschichte aufmerksam. Solche Bestandteile der alten 
‘Erzählung, welche dem Inhalt nach erzählend (ziihasa), der Form 
nach poetisch waren, sind, soweit sie den Diaskeuasten als ycas 
galten, gleichfalls dem RV. einverleibt worden. Der RV. enthält 
sogar eine ziemliche Anzahl solcher Itihäsaverse im engeren Sinne. 
Den einheimischen Gelehrten ist der Charakter derselben nicht un- 
bekannt geblieben. In diesem Sinne sind die von Oldenberg 
(37,80) berührten Controversen zu verstehen. Yäska und Bhäguri 
behaupten, dass das Apäla-Lied (RV. 8,91) ein Itihasa sei, Gau- 
naka scheint nach dem von M. Müller gegebenen Wortlaut! der 
Brhaddevatä dieses wie die beiden folgenden Lieder für cin ge- 
wöhnliches Indralied zu halten. Woher die Streitfrage? Vers I 
des Apaälä-Liedes ist ein epischer, ein Itihasa-Vers, welcher in der 
ursprünglichen Fassung vermutlich die prosaische Vorerzählung ab- 
schloss und den Übergang zum Dialog bildete. Vers 2—6 sind 
sayıwäda zwischen Apàlà und dem als stumme Person gedachten 
Indra. Den Schluss bildet ein zweiter Itihäsavers, v. 7. Also das 
Apalä-Lied setzt sich "aus Itihäsa- und Samvädaversen zusammen, 
und dieser Umstand ward für die indischen Gelchrten ein Stein 
des Anstosses. Zu welcher Kategorie gehört nun das ganze Sükta? 
Sie haben wohl den gemischten Charakter des Liedes erkannt, aber 
es fehlte der entsprechende terminus. Yäskas und Bhäguris Defini- 
tion ist zu speziell, die des Gaunaka zu allgemein. 

Eine ähnliche Controverse erhebt sich zwischen Väska und 
Çaunaka? in Betreff des Liedes 10,95. Damit wären wir bei dem. 
Punkte angelangt, auf welchen diese Vorbemerkungen zusteuerten. 
Väska hält das Lied für ein samvada, Gaunaka für einen Zäre, 
Was folgt daraus? Dass man noch gut wusste, dass 10,95 Samvada- 
und Itihasaverse enthalte, und beide nur die Frage, welcher Kategorie 
das ganze Lied zugehöre, verschieden, und beide wieder falsch, be- 
antworteten. Dass 10,95 in der That auch epische Bestandteile 
enthält, das bestätigt die Exegese dieses Liedes. Als drittes Zeug- 

U RV. ed. Müller, IV, var. lect. p. 47. 

" RV. ed. Müller, VI, var. lect. p. 19. 
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nis kommt die oft besprochene und stets missverstandene Stelle 
Çat. Br. 11,5,1, 10 hinzu: od etad uktapratyuktam pafcadacarcam 
bahvrcah präahuh. Schon Weber (Ind. Str. ı, 19) meint, es müssen 
somit drei Verse im RV. sekundär hinzugetreten sein, da derselbe 
dem Hymnus nicht bloss, wie hier angegeben, fünfzehn, sondern 
achtzehn Verse giebt. Ihm schliesst sich, wenn auch unter grosser 
Reserve, Oldenberg (Die Hymnen des Rigveda p. 248) an. Dass 
nach der Abfassung des Çat. Br. noch solche Zusätze im EN. 
Eingang gefunden haben, ist ganz unglaublich. Es ist im Gat. Br. 
indes nicht von dem ganzen Lied (sikta) die Rede, sondern nur 
von dem Dialog (uAtapratyuktam). Die Worte des Br. wollen 
sagen: hier muss man den ganzen aus fünfzehn Strophen be- 
stehenden Dialog gesprochen denken, der in extenso im RV. 
steht. Citiert werden nur v. I.2 und 14—16 des Liedes; wie es 
scheint, sollen diese Anfang und Ende des Dialogs bezeichnen. 
Nach Kätyäayana und Säyana ist allerdings das ganze Süktam ein 
samvada; sie legen Str. 1. 3.6. 8—10. 12.14.17 dem Purüravas, die 
übrigen der Urvaci in den Mund. 

Prüfen wir die einzelnen Strophen darauf hin genauer! Der 
Schlussvers (v. 18), im Gat. Br. nicht erwähnt, kann schon im RV. 
resp. in der alten Erzählung, von welcher die Verse losgelöst in 
den RV. übcergingen, nicht zum eigentlichen Seedialog gehört haben, 
sondern er ist an den Schluss der ganzen Erzählung zu denken, 
die mit dem Dialog noch nicht zu Ende ist. Vers 18 ist das Ré 
sume! der ganzen Geschichte, der endgültige Bescheid an Purüra- 
vas, zugleich Mahnung und Trost enthaltend. Nun sahen wir oben, 
dass der Schluss der Purüravas-Legende sich in zwei Versionen 
verzweigt hat, die eine tragischere, wonach auf Erden für P. keine 
Hoffnung mehr ist, durch den RV. und die Brhaddevatä repräsen- 
tiert, die andere versöhnlichere durch Gat. Br. und die verwandten 
Relationen. In dicser letzteren Version war überhaupt für Str. 18 
kein Platz; er steht in direktem Widerspruch mit derselben. 

Von den übrig bleibenden Versen 1—17 greifen zunächst eng 
ineinander als zusammengehöriges utam und Pratyuktam v.1—2. 


! Also genau so wie der Schlussvers in 8,91 und 10, 108. 10, 108, II giebt 
die aus der Geschichte gezogene Moral in Form einer letzten Mahnung an die Papi. 
10, 108 ist überhaupt das Muster eines losgelösten Dialogs. Uktam und Pratyuktam 
wechseln hier Strophe um Strophe, Schlag auf Schlag. 





294 Geldner, Purfravas und Urvagi. 


8—9. 12—13. 14—15; ebenso 10 und 11, sobald man den tieferen 
Sinn erfasst hat, und 16—17, wenn man diese beiden Verse um- 
stellt (vgl. oben p. 284). Den wahren Sachverhalt scheint der 
Verfasser des Gat. Br. oder seiner Vorlage noch geahnt zu haben, 
indem er den Dialog mit v. 16 schliesst. Die Verse selbst umzu- 
stellen verbot ihm die absolute Autorität der Rgvedadiaskeuase. 
Es bleiben die Verse 3—7 übrig. Die richtige Antwort auf Str. 3 
enthält v. 5, der dazwischen stehende v. 4 ist durchaus erzählender 
Natur (3. Pers.!), also ein Itihäsavers. Vers 7 ist ein Pratyuktam, 
zu dem das vorausgehende Uktam des Purüravas fehlt, also wohl 
verloren gegangen ist. Vers 6 steht mit v. 7 nicht in der entfern- 
testen logischen Verbindung, gehört dem Inhalt nach vielmehr zu 
v.8—9. An sich könnte v.6 allerdings ein Uktam des Purüravas 
sein, zu dem das Pratyuktam der Urvaçi verloren gegangen wäre, 
aber ebensogut ein Itihäsavers. Nehmen wir das letztere an, so 
ergäbe sich folgendes Resultat: 10,95 besteht aus fünfzehn 
Dialogversen (1.2; 3.5; 7; 8.9; IO. II; 12.13; 14. 15; 17. 16), 
zwei Itihäsaversen (v.4u.6) und einer Schlussstrophe (v. 18). 

Sehen wir uns die beiden Itihäsaverse noch etwas genauer an! 
Oben wurde die Vermutung ausgesprochen, dass an gewissen Halte- 
punkten oder Pausen die Prosaerzählung in cinem Vers ausklang. 
Der erste Abschnitt der Erzählung schloss damit, dass Urvagi nun- 
mehr als seine Frau zu Purüravas ins Haus zieht. Hier würde v. 4 
als Schlussstrophe ursprünglich zu denken sein. Es folgte das Com- 
plott, die Katastrophe, das Verschwinden der Urv., Wiederfinden 
und die Flucht der Apsarasen incl. der Urv. vor Pur., worauf v.I 
anspielt. Diese Flucht schildert der Itihäsavers 6. Derselbe würde 
den passenden Übergang zu dem hier einsetzenden Seedialog ge- 
bildet haben. Bemerkenswert ist noch die Art, wie die Diaskeuasten 
beide Itihäsaverse zwischen den Dialog eingeschaltet haben. Vers A 
schoben sie vor v. 5 mit Rücksicht auf die fast gleichlautenden 
Pada 4d und 5a (diva naktapı gnalhitä vaitasena und tril sma 
mähnah (nathayo vaitasena), v.6 aber in die Lücke vor v.7, welche 
sie wohl selbst noch herausfühlten. 

Wenn gleichwohl der Dialog teilweise noch etwas Sprunghaftes 
in dem Gedankenfortschritt an sich trägt, so liegt dies in der Situa- 
tion. Purüravas, der Verzweifelnde, sucht nach immer neuen Grün- 
den, Urv. zur Rückkehr zu bewegen, und setzt ihren Einwürfen, die 
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sie mit kühler überlegener Ironie macht, neue Vorwürfe entgegen. 
In Kürze wäre der Gedankengang des uktapratyuktam folgender: 
Pur.: Bleib, wir wollen wieder uns unterhalten (v. ı). Urv.: Es ist 
aus zwischen uns (v. 2). Pur.: Es war ja nur Betrug (v. 3). Up: 
Hilft nichts, es wäre doch so wie so bald aus gewesen, da ich 
schwanger geworden; ich habe aber den Pakt gehalten und du 
musstest es auch thun (v.5). Hier ist die Lücke. Purüravas hat 
aus v.5 erfahren, dass sie von ihm schwanger. Er muss demnach 
von seinem Sohn gesprochen haben. Urv.: Er ist gut aufgehoben 
(v. 7). P. beklagt sich über die Flucht der Apsaras bei seinem 
Erscheinen (v. 8). U.: Wenn wir wollen, können wir anders gegen 
die Menschen sein (v.9). P. erinnert wieder an den Sohn und legt 
sich aufs Schmeicheln (v. 10). Urv. erinnert an den Pakt (v.11). 
P.: Wie wird cs meinem Sohn ergehen? (v. ı2.) U.: Du sollst ihn 
haben (v.13). P. droht mit Selbstmord (v. 14). U. sucht ihn da- 
von abzubringen (v.15). P. versucht einen letzten Appell (v. 17). 
U. lehnt mit Entschiedenheit ab (v. 16). 


8 24. 
vayına. 


Als Grundbedeutung von vayüna hat Roth »Richtzeichen«e, 
»Merkzeichen« aufgestellt, woraus er die Bedeutungen 2. »Regele, 
» Bestimmung«, »Ordnung«, 3. (Bestimmtheit) »Deutlichkeit«, » Unter- 
scheidbarkeite, »Flelligkeit« herleitet. Im kürzeren Wörterbuch wird 
noch 4. Plur. »bestimmte Formen« hinzugefügt. Diese Bedeutungs- 
entwicklung kann schon logisch unmöglich richtig sein. Als Grund- 
bedeutung müsste »Helligkeit« angesetzt, daraus »Ördnung«, x Regel, 
und daraus »\Merkzeichen«, »Richtzeichen« abgeleitet werden. Mir 
ist kein Fall bekannt, wo die Bedeutungsentwicklung vom Abstrak- 
ten zum Concreten vorgeschritten wäre. Das hat wohl Grassmann 
gefühlt und mit rein linguistischer Herleitung als Grundbedeutung 
»Gewebe« aufgestellt und daraus seine anderen Bedeutungen ent- 
wickelt. Prüft man die Stellen, so ergiebt sich cin ganz anderes 
Resultat. 

Wiederholt findet sich die Verbindung vgvanı vayınani vid- 
vän. So 1,189,1 Agne naya supdtha raye asmän vigväni deva 
vayunani vidväan. Grassmann und Ludwig übersetzen hier 
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vayünani mit »Werke«; wer aber unbeeinflusst von jeder früheren 
Deutung die Stelle betrachtet, wird erkennen, dass sich szpdtha 
und vayünan? entsprechen und er wird übersetzen: »O Agni, führe 
uns auf gutem (sicherem) Pfade zum Reichtum, der du, o Gott, 
alle Wege kennst.«e Wir sagen in diesem Falle »der du Mittel und 
Wege kennst«, der Engländer »to find out ways and means« und 
das Richtige hat Sayana, indem er im Anschluss an Yäska véç- 
vânt vaylnani mit sarvanı prajüanani erklärt. Dieselbe Verbin- 
dung erscheint 3, 5,6 rdbhüg cakra idyam cãru nãma viçvâni devó 
vayinani vidvän »er (Agni), der Kunstfertige (?), hat sich einen zu 
preisenden hehren Namen erworben, er, der Gott, der Mittel und 
Wege kennt«; 6,15,10 sá yaksad vigva vayınanı vidvan prá ha- 
vyam Agnir amýtešu vocat »er (Agni) eile dahin, er, der Mittel 
und Wege kennt; er, Agni, sage bei den Unsterblichen die Opfer- 
speise ane. Es liegt hier wieder cin Fall von Coordination vor 
(oben p. 82 Anm. ı). Agni soll zu den Göttern eilen und ihnen 
die Opferspeise ankündigen, weil er Mittel und Wege kennt, dies 
zu thun. 10,122,2 jusano Agne práti harya me váco vigvani vid- 
van vayunani sukrato »Nimm gern, o Agni, dieses mein Gebet an, 
der du, o Weiser, Mittel und Wege kennst (um ihm Erfüllung zu 
schaffen)e. Von Agni wird das Gleiche gesagt AV. 2,28, 2. 4, 39, 10. 
VS. 12,15. Nicht von Agni werden die Worte gebraucht 6, 75, 14 
hastaghno virva vayinani vidvan piman pümamsam pári påtu 
vigvdtah. Unter hastaghnd, das durch die völlige Übereinstimmung 
des RV. mit TS. 4,6,6,5. MS. 3,16,3 (p. 187,4.5). VS. 29,51 ge- 
sichert ist, kann nur der Schutzriemen verstanden werden, sowenig 
die Etymologie dafür spricht, nach der man wie bei lL.atyäyana 
hastatra oder wie später hastavapa erwarten sollte, Als Genetiv 
zu *hastahan giebt es keinen Sinn und es fehlt dann cin Subjekt, 
wofür ZJumän allein nicht genügt. virwa vayınani erklärt Yaska 
9,15 mit sarvani prajüänant, worauf Sayanas Erklärung beruht, 
der hier zum RV., ebenso wie Mahidhara zur VS., vayananı! durch 
Jüånåni crläutert = jNatavyani, zu 8,66,8 vayinesu mit märgesu 
prajñânešu vå. Zur TS. aber glossiert Säyana viva vayinani 
vidvãän durch sarwan margan abhijananah und das ist die volle 
Wahrheit. vayúna ist ein Synonymum von marga, das 
Wort, das der vedische Dialekt für wärga der klassischen Sprache 
gebraucht. Wie man im klassischen Sanskrit sagt mallamarga 
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»der alte Brauch, die alte Sitte der Ringere, yuddhamäarga und 
yuddhamärgäs »der Brauch, die verschiedenen Arten des Kampfes« 
und dhanusi mäargan kar »sich in allen Arten des Bogenkampfes 
üben« (Böhtlingk s.v. zarga p. 743), so sagt man vedisch viva 
vayünani vidvän »der alle Arten, Sitten (des Bogenkampfes) kennt«, 
und diese Kenntnis wird hier dem Schutzriemen zugeschrieben. Es 
ist zu übersetzen: »Wie eine Schlange umgiebt er den Arm mit 
seinen Windungen, indem er den Schlag der Bogensehne abhält, 
der Schutzriemen, der alle Schliche [Mittel und Wege] (des Bogen- 
kampfes) kennt, schütze von allen Seiten den Mann, er der Mann«. 
In demselben Sinne ist es von der Trommel gebraucht AV. 5, 20,9 
greyo vanvand vayınani vidvän kirtim bahúbhyo vi hara dviräje 
»Heil verschaffend verteile du, die du die Arten des Kampfes 
kennst, vielen Ruhm in der Schlacht« und vom Opferpfahl MS. 
4, 13,7 (p. 209, ı)=TBr. 3,6, ı2, ı = Nirukta 8,20! vánaspate ra- 
fandya niyüya (TBr. abhidhäya) piSstdtamaya vayünani vidvän | 
vaha (TBr. Nir. váha) devaträ didhiso havifsi prá ca däatäram 
amrtesu vocah || »O Opferpfosten, nachdem man dich mit dem 
weichsten (Sayana slaksnatamaya) Strick befestigt hat, führe du, 
der du die Wege kennst, die Opferspeisen zu den Göttern, wolle 
sie ihnen verschaffen und melde den Unsterblichen den Geber.« 
Dem Opferpfosten ist hier die Rolle Agnis zugeteilt. Sayana 
erklärt zum TBr. vayunanı mit jHänani abhiprayan va. Mit vid 
wird vayúna im RV. noch viermal verbunden. 1,152,6 pitvó bhi- 
kSeta vayúnåni vidvän äsävivasann Aditim urusyet. Die Rede ist 
von Dirghatamas Mämateya, den, nach 1, 147,3. 4,4,13, als er blind 
war, die Hüter im Dienste Agnis vor Unglück bewahrten. Unsere 
Strophe belehrt uns, dass er gerettet wurde, indem ihn, der durch 
sein Gebet erfreute (brakmapriyanm), Kühe an ihrem Euter sättig- 
ten (@ dhenavo Mâmateyám dvantir brahmapriyam pipayant sás- 
minn üdhan). Die zweite Hälfte der Strophe haben alle Übersetzer 
schon deshalb missverstanden, weil sie nicht beachtet haben, dass 
urusyd- nur 1,158,4 von dem Preise der Götter, sonst ganz aus- 
schliesslich von Göttern, am häufigsten von Agni, gebraucht wird 
und weil sie (nicht Ludwig) Aditim von urusyet abhängig ge- 
macht haben. Das ist ganz undenkbar. Man sagt utá no devy 


! Das lehrreiche Verhältnis dieser Strophe zu RV. 10,70, 10 hat Oldenberg, 
Rgveda ı, 290 ff. nicht beachtet. 
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‚lditir urusyätäm Näsatya (8, 25, 10) und Aditir na urusyatu 
(8,47, 9), aber man kann nicht sagen Aditim urusya. In 4,2, 11 
ditim ca räsväditim urusya beweist der Accent von räsva, dass 
ddıtim cbenso wie difim zu räsva gehört und urusya heisst »rette«, 
»hilf«. Mithin wird auch in unserer Strophe zu zrusyet aus dem 
Accusativ Aditim zu ergänzen sein Aditih und es ist zu übersetzen: 
»Milchkühe nährten an ihrem Euter den Mämateya, ihn schützend, 
als er (den Agni) durch sein Gebet erfreute; wer um Nahrung 
bittet, der Wege kundig, Aditi mit dem Munde (= Preise) ge- 
winnend, den wird sie retten.e Der Weg ist der Weg, auf dem 
man Aditi durch Preis und Lob gewinnen kann; als Beispiel wird 
die Geschichte des Dirghatamas angeführt, dessen Lob (1, 158, 4 
upastutir Aucathyám urusyet) ihm die Hilfe des Agni (und der 
Acvins) verschaffte. zrusyet wird zu accentuieren sein. 

Es folge 7,100,5 prá tát te adya gipiwisfa ndmaryah ça- 
sami vayınani wideän sich der Arier preise deinen Namen, o 
Višņu, die Wege kennende, d.h. die Art und Weise, wie du ge- 
pricsen werden willst und musst. 

Die beiden nächsten Stellen gehören zusammen I, 145,5 vy 
"abravid vayına märtyebhyo 'gnir vidväh rtacid dhi satyalı und 
1,72,7 vidvãäň Agne vaytınani kSitinäm vy änusäk çurúdho jiváse 
dhah. Damit ist ferner zu verbinden 7, 75,4: 


cÉ syã yujand parakät pähca kSitih pári sadyo jigåti | 
abhipasyanti wayina jänanam divó duhitä bhuvanasya patni, 


Es ist klar, dass die vayana märtpebhyah nicht verschieden sein 
können von den vayiınani kSitinäm und den vayınd jánånåm, und 
was damit gemeint ist, lehren uns folgende Stellen: 7,79, I vy ùšã 
avah Going janananı påñca Ksitir mänusir bodhayanti; 5,80, 2 
esä Jana dargatä bodhäyanti sugän pathah kruvwati yaty dere 
(cfr. Str. 3 Jathö radanti switäya dev’). In 1,72,7 entsprechen 
sich genau daR Agne vayunanı Ksilinäm und antarvidvan 
adhvano devayanan und wie Agni in den oben angeführten Stellen 
genannt wird gran! vayúnanť vidvãn, so heisst er 5,46, I. 10,98, 11 
vidvän pathäh; 6,16, 3 wird von ihm gesagt weilha hi vedho adhva- 
nah pathäg ca deväñjaså Agne yajüešu sukrato und 10, 51,5 sugän 
pathah krnuhi dewayanan. Die Grundbedeutung »Wegs, »Pfad« 
geht hier beständig neben der abgeleiteten »Mittel und Wee: 
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(adhvanah patháç ca) einher, wie ja auch in einem Teile der vor- 
her beigebrachten Stellen es zuweilen zweifelhaft bleibt, ob wir nicht 
ganz wörtlich »Weg« übersetzen sollen. Auch I,92,2 dkrann ušāãso 
vayünanıi pürvathäa und 6 uš ucchänti vayüna krnoti erhalten durch 
ihre Verbindung mit 5,80,2. 7,79, ı nun Licht. 1,92,2 besagt »die 
Morgenröten machten wie früher Wege, (indem) sie, die rötlichen, 
hellen Glanz verbreiteten< und 1,92,6 »Wir sind ans Ende dieses 
Dunkels gekommen, (da) die Morgenröte aufleuchtend Wege schafft«. 
Der Sinn ist, dass die Morgenröte durch ihr Licht die Wege er- 
hellt (sugän pathah krnvati 5, 80,2) und dadurch den Menschen 
die Thätigkeit ermöglicht und sie dazu veranlasst, wie dies ja oft 
genug gesagt wird. In diesen Zusammenhang gehört auch das oben 
p. 196 erwähnte padám nd veti 1,48,6. padav? m. ist »der Pfad- 
spürer«, f. »die Spure selbst. Von der Morgenröte gesagt ist pa- 
dám nd veti doppelsinnig = »sie geht gleichsam auf die Suche« und 
»sie weist gleichsam den Weg«. In der ersten Bedeutung stehen 
die Worte deutlich 6, 1,4 padám deväasya namasa wydntah çrava- 
sydvah grava apann dmrktam »indem sie mit Verehrung die Spur 
des Gottes suchten, erlangten die Preissuchenden den vollen Preis« 
und ganz entsprechend dem padám veti in 1,48,6 ist 4,5,5 abhra- 
idro nd yöSano vydntah »die, welche umherstreichen wie bruder- 
lose Mädchen«. abhratär 1, 124,7 und hier abhrätaro yosanahı ist 
gewiss auch ein Ausdruck für »Hetäre«, wofür wir bald mehr finden 
werden. padám nd vety ödati ist also in dem ersten Sinne wieder 
ein abgekürzter Vergleich = »sie die geile ‚geht auf den Strich‘ wie 
(eine Hetäre)«. 

So heisst also 6,21,3 sá ít támo 'vayundyı tatanvát süryena 
vayünavac cakära ser hat das Dunkel, das sich wegelos ausge- 
breitet hat, durch die Sonne wegbar gemacht« und 4, 51,1 idam 
u ... Jyölis tdmaso vayünavad asthät »dieses Licht erhob sich 
wegbahnend aus dem Dunkel, vayunanı kommt dann scheinbar 
zu der Bedeutung »Werke«, » Thätigkeit« und sl ichte, »Helligkeit« ; 
in Wahrheit ist aber überall nur die Bedeutung »Wege« und weiter- 
hin, wie bei márga, die abgeleitete Bedeutung »Sitte«, »Brauch«, 
»Herkommens, sl eben und Weben« vorliegend. 7,75,4 ist also 
zu übersetzen: »Indem sie aus der Ferne kommt, umwandelt sie 
plötzlich die fünf Stämme, herabsehend auf das Treiben der 
Menschen, die Tochter des Himmels, der Erde Hlerrin<; 1,72, 7 
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sier du, o Agni, kennst die Wege (Sitten) der Menschen, ver- 
leihe ihnen gern Güter zum Leben (oben p. 32 ff.); da du genau 
kennst die Pfade, die zu den Göttern führen, wurdest du ein un- 
ermüdlicher, die Opferspeise führender Botez und 1, 145,5 »Agni 
verkündete den Menschen die Wege, er, der sie kennt; denn er 
ist ein wahrer Wegebahner-. Auch von stá ist die Grundbedeutung 
= Richtung, »Weg« und zu riacit vergleichen sich Stellen wie 
1,90, 4 vi nah palhäh suvitäya ciyantv Indro Marütah; 4, 37,7 
vi nah... patháç citana yastave; 6,53,4 ví pathó väjasaltaye ci- 
nuhi u.s.w.) Und wie wärga, so hat sich auch r?@ dann weiter 
zu der Bedeutung »Gebrauch«, »Sittex und schliesslich »Regel«, 
»Ördnung«, »Gesetz« entwickelt und das Gleiche gilt von vayúnâni. 
Zusammen gehören 2,19, 3 djanayat süryamı vidid gä aktinähnänn 
vayüunani sadhat sr erschuf die Sonne, er fand die Kühe, er be- 
wirkte die Ordnung (eigentlich = »Wege«, »I.auf«) der Tage durch 
die Aacht: und 6,7,5: »O Vaigvänara, diese deine grossen Satz- 
ungen, o Agni, hat niemand gestört, seit du in der Eltern Schosse 
geboren das Licht schufst in der Ordnung (dem Laufe) der Tage« 
(wayunesv dën), Diese Stellen machen es wohl sicher, dass 
4, 16,3 divá itthä jijanat saptd karün ahna cic cakrur vaylında 
grnäntah für án zu lesen ist ahnayı. Nur dann giebt der Vers 
einen Sinn: »Er erzeugte vom Himmel her die sieben Sänger (Ber. 
gaigne 2,132) (und) sie bewirkten lobpreisend die Ordnung (den 
Lauf) der Tages. Auch hier kann man überall noch wörtlich 
Wege« übersetzen und das Gleiche gilt von 2,24,5 ayatanta ca- 
rato anyad anyad id y@ cakdra vayüna brahmanas patıh a übe: 
los wandern sie eines nach dem andern auf den Wegen (nach der 
Ordnung), die ihnen Brahmanaspati geschaften hat« und 1, 144, 5 
dhänor adhi pravata Z sa ruvaty abhivrajadbhir vayn náva- 
dhita »FEr eilt herbei aus dem strömenden Meer; mit den Herber. 
kommenden hat er neue Wege (Ordnung) geschaffen: 7 5,81, ı 
vi hötra dadhe vayunavid éka it ~er ordnete die Anrufungen, er, 
der allein die Ordnung (Wege) kennt: Die ursprüngliche Bedeu- 
tung des Wortes tritt ferner noch klar hervor 3,29, 3 arusastüpo 
rúçad asya päja ilayas putrö vayúne "janista. Der Genetiv (do: 

I Die Wurzeln ci und c bei Grassmann bedürfen einer neuen Bearbeitung. 


? Über dhänu und frarät werde ich später handeln. Wer mit ubhivrajadbhih 
gemeint ist, ist schwer zu sagen, vielleicht die Götter. 
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yah gehört nicht zu putráh, wie die Übersetzer irrtümlich annehmen, 
sondern zu vayüne. ilaya vayüne ist dasselbe, was gleich in der 
folgenden Strophe und sonst dër pade oder Add: padé heisst, 
d.h. der Ort, an dem Agni durch Aufgiessen der Butterspende hell 
entflammt wird, also was sonst yönz und vaksdnah (oben p. 177 f.) 
heisst, cfr. 10,91,4 frajanann Agne táva yöonim rtviyam iläyäs 
padé ghridvantam äsadah. Wie es hier 3,29, 3 heisst arusdstüpo 
ëng vayune "janisfa, so genau entsprechend 10, 1,6 arusö jatdlhı 
padá Jängi, Der Zusammenhang zeigt, dass in 3,29, 3 Agni als 
der Sohn der Reibhölzer angesehen wird (ardayor nihito jatdvedäh 
Strophe 2), nicht der Ilä; er wird hier putrá ohne weiteren Zusatz 
genannt, wie 6,4,4 sno. 3,29, 3 ist also zu übersetzen: »Kundig 
stecke hinein in das ausgestreckte (Reibholz das obere Reibholz); 
schnell gebiert es geschwängert den Stier. Mit rotem Schopfe 
leuchtend ist sein Glanz — wurde der Sohn geboren am Orte 
(Wege) der Opferspende«. Über stůpa vergleiche man Geldner 
oben p. 114. 

Die übertragene Bedeutung erscheint 8, 66,8 výkaç cid asya 
varand uramdthir 4 vayünesu bhusati »selbst der wilde Wolf, der 
die Schafe zerreisst, fügt sich seinen Satzungen« und kann auch 
angenommen werden 2, 34,4 FJ2pyäaso nd vayünesu dhürsadah (die 
Maruts) die wie Stiere (6, 67, 11) sich in das Joch der Satzungen 
spannen« d.h. die ihrer Aufgabe, den Regen herabzusenden, stets 
unverdrossen nachkommen (vorher sadamın Zë jirddanavali), wie Stiere 
geduldig das Joch tragen (gaur iva nityam gurudhürsu niyujya- 
nänah MBh. 1,3,79). Auch hier aber ist die Bedeutung »auf ihren 
Pfaden« sehr wohl möglich und würde bestätigt werden durch das 
adhvasmäbhih pathibhih der folgenden Strophe. Sicher liegt die 
übertragene Bedeutung noch vor 2, 19,8 evä te Grisamadäah güra 
sndnmäavasydvo ná vayunani takšu. mdnma — vayúnáni ist wieder 
ein Ev àz Zuch = mánmåni vayunävanti und es ist zu übersetzen: 
»So haben dir, o Held, die Grtsamadäs, wie Hilfesuchende, ein 
regelrechtes Lied verfertigt«. wayiınani entspricht auch hier genau 
dem klassischen warga. Das Lied ist kein gewöhnliches Bettel- 
lied; es ist nicht bloss gedichtet, um von Indra etwas zu erlangen. 
Das besagt avasyavo nd. Die Grtsamadäas haben das Lied so 
kunstvoll gedichtet wie Leute, die dadurch sich die besondere Gunst 
des Indra erwerben wollen, obgleich sie (angeblich) nichts damit 
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bezweckten, als Indra zu verherrlichen. Für diese ihre Frömmig- 
keit (drahmanydntah) und Uneigennützigkeit wird, so hoffen sie, 
Indra sich ihnen um so mehr gnädig erweisen. Es gehört diese 
Auffassung in den Kreis der von Geldner oben p. 145 ff. be- 
sprochenen Anschauungen von der Übertölpelung des Gottes. 
Wie manma — vayünani ist auch zu beurteilen vayänanı bhó- 
Jana 10,44,7: ıtthä ye präg úpare santi davdne purüni yalra 
vayinani bhójanâ. Die Übersetzungen von Grassmann und Lud- 
wig zeigen hier wieder einmal recht schlagend, zu welchen Irr- 
tümern eine Exegese führen muss, die im Veda etwas anderes 
schen will als ein rein indisches Denkmal und die nicht auf indische 
Anschauungen Rücksicht nimmt. Die ganze Strophe lautet: 
evaiväpag ápare santu düdhyö eg yesam duryüja ayuyujre\ 
itthä ye präg üpare sánti dawdne puräni yátra vayünani bhöjana || 
Die Strophe erhält Licht durch AV. 20, 128, 1—5, ein Kuntäpa- 
sükta, das als digamı klptayah » Anordnung der Himmelsgegenden« 
bezeichnet wird (Cänkhäyana Crautas. 12,20, 1. Ait. Brähm. 30,6, 19. 
Kausitaki Br. 30,7). Hier besagt Str. ı, die im einzelnen schwer 
verderbt ist,! dass die Götter das als Osten bestimmten, wo ein 
in der sabha und dem vidatha tüchtiger, Trank- und Speiscopfer 
darbringender Mann sich befindet. Ein solcher Mann, sagt der Text 
direkt, ist Osten (/räk). Strophe 4 aber sagt, Westen (@pak) ist 
cin Geizhals, der nichts aufgehen lässt und ein Rocher, der keine 
Geschenke macht. Dieselbe Anschauung vertritt unsere Strophe. 
Es ist zu übersetzen: sIm Westen (evaizapak) hinten (dpare; Loc. 
sing. Kielhorn $ 199) sollen die Übelwollenden sein, deren Pferde 
sich schlecht anschirrten; im Osten vorn (#Pare Loc. sing.) (sollen 
sein) die, welche hier? fürs Geben sind, bei denen (ydira) es viel- 
artige Geschenke giebt« d.h. die Geizhälsc, die schlechte Pferde 
geschenkt haben (yesamı agvah), die sollen im äussersten W., der 
Gegend des Sonnenunterganges, also des Dunkels und daher der 
rakšas (TS. 5,2,5,3) weilen, was sonst heisst acztre antáh pandyah 
sasantv abudhyamanas tamaso vimadhye A BI, 3. die Freigebigen 
dagegen sollen im O., der Gegend des Sonnenaufganges, also im 





1 Jedenfalls ist mit den Handschriften riçãdasas beizubehalten als Beiwort 
zu deh. 
7 Über ZA werde ich später handeln. Man sche zunächst die Einleitung. 
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ewigen Lichte, weilen, was 10, 107,2 besagt uccã divi daksinavanto 
asthur yé açvadãh sahá te süryena. So ist auch 7,6, 3 fürvag 
cakaräparaf dyajyün ganz wörtlich zu übersetzen: ser (Agni), der 
Östliche, hat die, die keine Opfer veranstalten, zu Westlichen ge- 
macht« d.h. er, der Helle, hat sie in tiefes Dunkel gestürzt; cfr. 
Strophe 4. Der zweite Vers von 10,44,7 ist also zu construieren: 
stthä präg úpare [santu] ye santi dåváne und der Satz Purüri 
yátra vayünäani bhöjanä ist dazu eine Erläuterung. vayúnâni bhó- 
janä ist wieder ein &v àz duolv; im klassischen Sanskrit würde man 
sagen yatra puruvayunanı bhojanani santi. Ebenso ist zu erklären 
I, 162, 18 dechidra gätra vayına kraota, wörtlich: »machet die 
Glieder unversehrt (und) die Regeln« d. h. verfahret nach den 
Regeln, so dass die Glieder unversehrt bleiben. 

Sehr schwierig sind 10, 46,8 und 10, 114,3. An der ersten 
Stelle prá jihvaya bharate vepo Agnih prá vayunani cdlasa prthi- 
vyäah ist vépas ein Wort von unsicherer Bedeutung. Aus I, 80, 12 
na vepasa nd tanyatendramı Vrtrö vi bibhayat kann man im Ver- 
gleich mit 1, 32, 13 uãsmai vidyün nd tanyatüuh sısedha schliessen, 
dass vepas etwas ähnliches wie «zdyat bedeuten muss. Die Be- 
deutung »Blitz« wird es nicht ursprünglich gehabt haben, da alle 
Wörter für »Blitz« im Sanskrit Feminina sind, eine Auffassung, die 
Sprache und Poesie von alter Zeit her durchdringt. Composita 
wie meghajyotis, meghadipa, meghavahni sprechen natürlich nicht 
dagegen, wohl aber ist dadurch ein Masculinum adhriya »Blitz« 
(Roth, Grassmann) vollkommen ausgeschlossen, im kürzeren 
Wörterbuche auch aufgegeben. In 4, 11,2 vi šály Agne gruaté 
manisäm khám vepasa tuvijäta stavanah ist vépasá schwerlich zu 
stavanah zu ziehen, wie Roth und die Übersetzer thun. sidvanah 
steht vorwiegend ohne jeden Zusatz. I, 12, ıı heisst es sfavanah.. 
gäyatrena naviyasa und 6, 46, 2 mahdh stavandh (so!), sonst wird 
es nirgends mit einer näheren Bestimmung gebraucht. s/avamana 
wird 1, 139, 6 durch girdhih, sttyámâna 1, 107, 2 durch angirasamı 
sämabhtihn näher erläutert. Man könnte also im besten Falle dem 
Worte zedas die Bedeutung »Lied« beilegen, wie dies Ludwig 
in 10,46, 8 (427,8) und 4, Iı, 2 (338, 2) unbedenklich, in ı, 80, 12 
(460, 12) zweifelnd (ses kann auch bedeuten: nicht durch seinen 
Anprall:) annimmt. Aber in ı, 80, ı2 wären Lied und Donner kein 
Gegensatz und Vrtra singt keine Lieder und in 4, 11,2 ist Lud- 
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wigs Erklärung von vedasa als Genetiv plur. natürlich abzuweisen. 
Der Instrumental müsste zu s/dvana gezogen werden. Die offen- 
bare Parallelstelle (1, 32, 13) zu 1,80, 12 weist aber auf einen an- 
deren Weg und macht es wahrscheinlich, dass in 4, II, 2 vedasa 
zu vé Sahl gehört und dass zu vergleichen ist 3, 18,4 úc chocisa 
sahasas putra stuto brhad vayah gagamandsu dhehi, dass also dem 
vi Sahl.. vepasa stavanah entspricht úc chocisa stuto dhehi d. h. 
vepasa = gocisa ist und vepas »Glanz«, »Licht«e bedeutet. Die 
Grundbedeutung wird »das Zittern«, »das Zitternde« sein, *vepas 
wäre »zitternd« und es vergleichen sich die Beiwörter des Lichtes 
und Blitzes wie zarala, cala, caflcala, capala, catula u.s.w. Die 
Feminina der letzten vier werden von den Lexikographen in der 
Bedeutung »Blitz« angeführt und mr, 80, ı2 hat auch vepas diesen 
Sinn, gerade wie z.B. jyofis in prabhataralam jyotih Çak. p. 21,14, 
so dass man unbedenklich übersetzen kann: »nicht durch Blitz, 
nicht durch Donner erschreckte Vrtra den Indra«. Man vergleiche 
auch PW. s. v. wefand 1). In 4, ı1ı,2 aber fasse ich Gd im 
Sinne von rayds khäm 6, 36,4 sá rayas khäm úpa srja grnânáh 
und übersetze: »O Agni, erschliesse deine Gnade dem, der dich 
preist, und den Quell (der Güter) durch deine Flammen, o Starker, 
wenn du gepriesen wirst.« Hierher können auch die Beiwörter des 
Agni puruvepas = puruccandrd und Pururüc »sehr glänzend«, »hell 
leuchtende und vgväyuvepas = vigvabhanı, vigvarüc, vigudgcandra 
salles erleuchtend« gezogen werden, wenn man nicht lieber die 
Grundbedeutung von vepas »Zitterne = »Eile«, »Hast« darin finden 
will. Und auch 10, 46, 8 findet dadurch seine Erklärung. Der 
Parallelismus der Sätze zeigt, dass Arthivyah zu beiden gehört und 
da art? nie, wie später /oka, die Bedeutung = »Menschen« hat, 
so muss Zrthieyah Ablativ sein, nicht Genetiv. Erwägt man nun, 
dass 6, 22,5 ep? Beiwort von gir ist (vépi vdkvari yasya nů gîh), 
so erkennt man, dass hier wieder die Begriffe des I.euchtens und 
Tönens ineinander übergegangen sind und dass refas »Glanz« in 
1O, 46, 8 »Schall«, »Ton« bedeutet. Gemeint ist der Schall der 
Licder, die beim Opfer gesungen werden, während vayüunanı die 
Satzungen und Regeln des Opfers sclbst bedeutet. Vermutungs- 
weise übersetze ich danach 10, 46, 8: »Durch seine Zunge (i. ce. 
Flamme) führt Agni von der Erde (den Göttern) zu den Schall, mit 
seinem Ierzen die (Öpfer)bräuche (3, 11,3 Agnir — dhiyä sá cetati — 
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ketür yajfidsya pürvydh); ihn, den Leuchtenden, Strahlenden haben 
die Menschen zum willigen, am besten opfernden Hotar eingesetzt.« 
Über die Coordination der Sätze sehe man oben p. 82 Anm. 1. 

gambhirdvepas als Beiwort der Virüpäs 10, 62, 5 kann be- 
deuten »in tiefem Tone singend« oder es ist =klassischem gabhira- 
vega, wofür 1, 35,7 gabhirdvepas als Beiwort des Savitar spricht. 
Dann wäre es (und dies scheint mir richtiger) = »in beständiger 
Eile«e. gayatravepas als Beiwort des Indra I, 142, 12 und 8,1,10 
ist = »Lieder erregend«. Dass man auch puruvéepas und vigväayu- 
vepas hierher stellen kann, habe ich eben bemerkt. Andere Bei- 
worte des Agni, die auf seine Schnelligkeit hinweisen, habe ich 
oben p. 49 zusammengestellt und schon dort hervorgehoben, dass 
seilig« und »leuchtend« sich im Veda nicht viel unterscheiden. v'epas 
liefert somit wieder ein schönes Beispiel für die Entwicklungsreihe: 
Eile — Glanz — Schall. 

Leichter erledigt sich 10, 114,3 cdiuskaparda yuvatih supeäa 
£hrtäpratika vayünäni vaste. Ludwig hat (5, 304) bereits die 
Parallelstellen aus dem TBr. beigebracht, welche es wahrscheinlich 
machen, dass Säyanas Deutung auf die vedi richtig ist. Dann 
heisst vayınanı vaste »sie kleidet sich in die Satzungen« d. h. 
wird in der für das Opfer vorgeschriebenen Weise hergerichtet. 

In allen bisher besprochenen Stellen ausser 3, 29, 3 erscheint 
der Plural vayänanı oder vayüna, der, wie wir gesehen haben, auch 
1, 162, 18 anzunehmen ist, wo Roth den Instrumental des Singulars 
sucht. Der Singular des Neutrums erscheint noch an drei Stellen. 
1, 182, ı ábhůd idam vayunam ó šú bhüsata rátho vfSanvan má- 
data manisinah wird erläutert durch die oben besprochene Stelle 
8,66,8 výkaç cid asya..  vayúnešu bhüsati, wo dieselbe Ver- 
bindung von rayana und 4 bhü$s erscheint. Ich übersetze: »So ist 
die Satzung; füget euch in sie. Der Wagen ist mit Hengsten be- 
spannt (Verf., ZDMG. 35, 712f.); freuet euch, ihr Klugen. Die 
Söhne des Dyaus, die die Klugheit fördern, die Hilfreichen, die 
Retter der Vicpala, sind dem I’rommen treue Helfer.« Die Strophe 
bezieht sich aufs Wettrennen, worauf das Beiwort der Acvins ie 
palavasü hinweist. Der Dichter ist siegesgewiss. Der Wagen ist 
mit Hengsten bespannt, die den Sieg verheissen und das Lied 
ruft die Acvins an, dem Startenden hilfreich zu sein. Es gehört 


also in dieselbe Klasse mit 3, 20. 7,41 (oben p. 124). 
20 
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3, 3,4 pild yajlänam dsuro vipaçcitâm vimänam Agnir vayú- 
nam ca väghdtam & vivera rödasi gehört zu den am Anfange des 
Artikels besprochenen Versen, wo Agni genannt wird vigvanı vayú- 
nâni vidvän. Weil er alle Wege kennt, so ist cr selbst »Richt- 
schnur und Weg der Opferer«. 

In 5,48, 2 Gë atnata vayünayı virdvaksanamı samanyä vrtdyä 
viçvam @ rdjah hatSäyana unzweifelhaft recht, als Subjekt zsasalı 
zu ergänzen. Das beweist die zweite Hälfte der Strophe. Die 
dpäcir dparah und fürväs stehen sich hier gegenüber wie I, 113, IO 
die ya vyüsür yäç ca nündp vyucchän oder wie 13 gdgvat purösä 
vy üuvasa devi... dtho vy ucchäd üttaraA ánu dyün und ähnlich 
sonst. d4päcis sind die westlichen, Järvas die östlichen, d. h. die 
vergehenden oder vergangenen und die kommenden. «pejate aber 
ist, wie Ludwig richtig geschen hat, 3. Plur. Praes. Medii, nicht 
3. Sing. Zu atnata vayúnam aber stellt sich ı, 83, 5 yajfair 
Ätharvä prathamah pathds tate, 4, 5,13 falanann usäsah, worüber 
gleich, und die zahlreichen Stellen, die ich oben p. 298 f. angeführt 
habe. Die Strophe ist danach zu übersetzen: »Sie bahnten in ge- 
meinsamer Bewegung durch den ganzen Luftraum einen Weg, der 
männliche Kinder birgt. Fort gehen die einen nach Westen, durch 
die im Osten erscheinenden verlängert der fromme Mann sein Leben. 
virdvaksana ist wörtlich »männliche Kinder in seinem Schosse ber. 
gend«, wozu man oben p. 176fl. 203. 204 Anm. ı vergleiche. Der 
Sinn ist, dass die Morgenröten den Weg zeigen, auf dem der 
Fromme zu Söhnen gelangen kann. 

Grassmann hat abweichend von Roth und Ludwig an 
zwei Stellen 4, 5, 13 und 10,49,5 ein Femininum vayäna aufge- 
stellt. 4, 5, 13 lautet: 


kã maryäda vayına kád dha vâmám 
dccha gamema raghávo nd vãjam | 
kadä no devir amýtasya pátnih 

süro várnena latanann Usäsalı || 


Der vedische Sprachgebrauch (oben p. 175) macht cs durchaus 
wahrscheinlich, dass zi? hier ein Synonymum von waryäada, 
also Femininum ist. Das Bild ist wieder vom Wettrennen herge- 
nommen und die Stelle gehört also zu der vorher besprochenen 
Strophe 1, 182, 1. Ich übersetze: »Was ist das Ziel? Was der 
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Lohn? Möchten wir dazu gelangen, wie die Renner zum Wett- 
preis. Wann werden uns die göttlichen Ušas, die Gattinnen des 
Unsterblichen, die Pfade bahnen mit dem Lichte der Sonne?« d. h. 
die Pfade sonnenklar darlegen, auf denen wir zu gehen haben, um 
das Ziel zu erreichen. /afanan ist kurzer Ausdruck für tatanan 
pathdh oder vayünanı; unter dem amfta ist Agni zu verstehen, 
an den das Lied gerichtet ist. Dass ein Femininum vayúnâ anzu- 
setzen ist, macht auch 10, 49, 5 wahrscheinlich, wo Indra spricht: 
ahá randhayam Jlfgayam (rulärvane yan mäjihita vayına 
canänusadk. Die vorhergehenden wie die folgenden Strophen zählen 
Gegner auf, die Indra bezwungen hat. anusak gehört zu randhayamı 
und bedeutet hier, wie oft sonst, »leicht«, »spielend«e.! yac cand 
ist = »obgleich«, »obschon« und es ist zu übersetzen: »Ich be- 
zwang leicht den Mrgaya für Grutarvan, obgleich mir das Ziel 
fehlte.< Mrgaya ist derselbe Dämon, der mit seinem Kurznamen 
Mrga heisst. 8,3, 19 erhält Mrgaya das Beiwort mayin und 1, 80, 7 
wird gesagt, dass Indra den listigen Mrga durch seine List getötet 
habe ád dha tyayı mayinayı Alrgam tám u tvam mäaydyavadlıh). 
Mrgaya suchte dem Indra durch allerlei Kniffe, wie Verwandlungen 
und dergleichen zu entgehen, bot also dem Indra kein Ziel, an das 
er sich halten konnte. Aber Indras mây war noch grösser als 
die des Dämons und so tötete er ihn, »obwohl er kein Ziel hatte« 
Cd mäjthita vayina cana). 

Da die Neutra im Plural auch mit dem Singular des Verbums 
verbunden werden können, so könnte man hier zur Not vayanä als 
Plural des Neutrums erklären. Aber 4, 5, ı3 macht das daneben- 
stehende waryäda, wie bemerkt, es wahrscheinlich, dass vayúnâ 
Femininum ist. Das Wort ist also der Sammlung bei Johannes 
Schmidt, Die Pluralbildungen der indogermanischen Neutra, Wei- 
mar 1889, p. 21 hinzuzufügen. 

Die Ansetzung eines Femininums ist um so unbedenklicher, 
als vayända ursprünglich Adjectiv gewesen sein wird. Im Gatap. 
Br. 8,2,2,8 heisst es: frand vaí dev vayonadhäh| pranair hidam 
sarval vayınamı naddhäm. Roth ist der Meinung, dass vayüna 
zum Zwecke der Etymologie von váyas gebildet sei und giebt ihm 
die Bedeutung »lebenskräftige. Das Wort ist aber ganz echt. Es 





! Darüber werde ich später handeln. Es ist genau = $g%loz. 
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verhält sich zu dem vorher besprochenen Neutrum vayúna, wie 
unser »beweglich« zu »Wegs und ist dann wie die klassischen Sy- 
nonyma cara, japgama weiter zu »lebendig« = Tier und Mensch 
entwickelt worden. Diese Bedeutung hat es an unscrer Stelle, die 
zu übersetzen ist: »Der Odem ist der Gott, der das Leben zu- 
sammenhält; denn durch den Odem wird alles, was hier lebt, zu- 
sammengehalten « Reines Adjectiv ist es noch TS. 5,5,4,3 = MS. 
2, 10,6 (p. 139, 10): samudräsya (MS. fügt ein vo) vayinasya pát- 
man jJuhomi (MS. juhómi) Vigeakarmane virvähamartyar (MS. 
eyvahädabhyan) hawıh. Säyana erklärt verinasya mit kamani- 
yasya; cs ist aber vielmehr gleichbedeutend mit arawava, dem ge- 
wöhnlichsten Beiworte von samudrd im Veda. Ich übersetze: »Auf 
die Bahn des wogenden Meeres opfere ich dem Vigvakarman immer- 
dar die unversiegliche Opferspeise.e Abweichend ist VS. 17,78. 

Für vayına sind also die Bedeutungen aufzustellen: 1. Adjectiv 
beweglich, wogend. 2. Substantiv v. a) das Bewegliche, 
Lebende; b) Gang, Weg; Reihe; c) Schliche, Mittel 
und Wege; d) Sitte, Brauch, Satzung, Ordnung — 
fem. Grenze, Ziel. 


Ñ 25. 
apsas. 


Die Auffassung von A/Psas ist bci den Erklärern sehr schwan- 
kend. Roth deutete das Wort mit »Wange (oder vielleicht ein 
anderer Teil des Vorderkörpers)«; Böhtlingk im kürzeren Wörter- 
buch nimmt die Bedeutung »Stirns, »Gesicht» an, Weber (Ind. 
Studien 13, 135 Anm. 3) und Grassmann »Busen«, Ludwig 
»Wangee und Antlitz, für 8, 45,5 aber »wüst-. Die einheimische 
Erklärung nimmt meist die Bedeutung rpa an, wie schon das 
Catap. Br. 9, 4. 1,4. 

Im RV. wird dpsas zweimal von der U3as gebraucht: 1, 124,7 
Usa hasrewa ni rinite apsah und 5,80,6 eš pratici duhitä Dixo 
nfn yosewa bhadrä ni rinite apsah. Ich habe oben p. 196 ge- 
zeigt, dass Zasrd bedeutet »Buhlerin-, »Iletäres. Zu derselben 
Auffassung ist Bartholomac gekommen in seinem während des 
Druckes erschienenen Aufsatze B.B. 15,2 f. Bartholomae vergleicht 
sehr gut Avesta jahıka: seine Übersetzung mit ‘Buhles ist aber 
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irreführend. ! Das macht es wahrscheinlich, dass auch dAadrä yóšá, 
1, 48,5 yosa sünari, 5,80,5 gubhrä Bezeichnungen der Hetären 
sind, wie im klassischen Sanskrit dandhura, varasundart, im Pali 
nagarasobhini, »die schönen Mädchen« (Slang) = kanyah kalyanyah 
(MBh. 5,86, 15. 16). Der Vergleich könnte auch zusammengestellt 
werden mit Stellen wic 1, 124,7 Jayeva pätya uçatť suväsah; aber 
dann wird stets jay@ und daneben adi: gebraucht, während yosa 
vorwiegend mit /ara verbunden wird (oben p. 27). Dazu kommt, 
dass in 5,80, 6 steht pratic? nfn, wie in 1,124,7 pumsáh pratici 
(oben p. 196), also von einer Ehefrau und einem Gatten nicht die 
Rede sein kann. Auch in 10,27,12 wird badrã vadhüh bedeuten 
»Hetärc«. Ich übersetze: »Welche Frau ist einem geilen (naryatdh) 
Buhler (oben p. 27 f. und 1, 115,2 máryo nd yosam abhy èti pagcät) 
lieber als seine Handelswaren? Fine Hetäre ist es, wenn sie schön 
geschmückt ist. Sie sucht sich selbst ihren Licbhaber sogar unter 
der Menge.« Anders Geldner, Festgruss p. 32 und Oldenberg, 
Gött. gel. Anzeigen 1889 p. 7 mit den Anmerkungen. 

pinyasa vwäryena ist Instrumental abhängig von Pariprita, 
das im Sinne des Comparativs steht, wörtlich »lieb um seine Han- 
delswaren«.” fanyasa kann man, wie ich gethan habe, im Anschluss 
an die oben p. 199 ff. über pan gemachten Bemerkungen, wörtlich 
übersetzen. Die Kaufleute, welche die fremden Märkte besuchten, 
waren die besten Kunden der Hetären. Wie wir von den Buddhisten 
erfahren, dass die Städte ihren Ruhm darein setzten, cine gefeierte 
Hetäre (nagarasobhint) zu besitzen (Mahävagga 8, ı f. Jataka 2 
p. 367. Commentar zu Therigäthä v. 252. Journal of the Päli Text 
Society 1882 p. 115), so führen auch die brahmanischen Rhetoriker 
unter den Gegenständen, die der Dichter bei der Beschreibung einer 
Stadt schildern soll, die Hetäre (egya) neben der sat? auf (Alam- 
käragekhara ed. Benares samvat 1923 fol. 25%. Kavyakalpalatäa 
MS. Bühler, Det. Report Nr. 708 fol. rob; in der Benaresausgabe 


! Ebendort hat Bartholomae p. 3 fl. Aadbhis besprochen. Seine Ausfüh- 
rungen geben mir zu keiner Änderung in $ 21 Veranlassung. Um die indische Feuer- 
vewinnung kennen zu lernen, brauchte B. sich nicht bei den Aleuten Rat zu holen. 

" Diese Stelle enthält ein Beispiel des Positivs statt des Comparativs, das ich 
früher vergeblich gesucht hatte (Gött. gel. Anz. 1884 p. Soot Dass der Instru- 
mental nach C'omparativen bereits im Veda steht, bestreitet Delbrück (Altind. Syntax 
pn 137 f) auf Grund falscher Übersetzungen. Man sche jetzt auch Johannes 
Schmidt, Pluralbildungen p. 131 f. 
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samvat 1942 steht die Stelle p. 28, 10). Bei den Sieges- und Be- 
grüssungsfesten spielen die Hetären stets eine Rollc (MBh. 4, 34, 18. 
68, 24.29. 5,85, 16); Yudhišthira trägt (MBh. 5, 30, 38) dem Samjaya 
Grüsse an die Hetären auf und das Lager war voll von ihnen 
(Hopkins, The Social and Military Position of the Ruling Caste 
in Ancient India, New Haven I889, p. 193). Für Candragupta sind 
die Hetären ein Schmuck der Landstrasse (MudrarakS$asa ed. Telang 
p. 117,9f.) und Werke wie der Bhojaprabandha zeigen am besten, 
eine wie hervorragende Stellung sie einnahmen. In Dhära gab es 
eine eigene Strasse, in der sie wohnten (vegyawithi Bhojaprabandha 
p. 86, ı9 ed. Calc. 1883). Ich will hier nur noch erwähnen, dass 
nach dem Tändyamahabr. 8, ı, 10 die Ilctäre (Pammgcali) der ver- 
körperte Weltschmerz ist und dass das Samavidhänabrahmana 
2,6, 11 ein Mittel angiebt, durch das man sich Hetären geneigt 
machen kann.! Wie später, so werden auch in der vedischen Zeit 
die Hetären verstanden haben, sich die zum Rupfen geeigneten 
auszusuchen, wobei sie nicht wählerisch waren. Das besagen in 
10, 27, 12 die Worte svayamı sã mitrám vanute jane cit, die mit 
den Schilderungen der Hetäre zu vergleichen sind, wie sie die 
Rhetoriker geben: Rudrata, Grngäratilaka 1, 120ff. Kavyalanıkära 
12,39.40. Vigvanätha, Sähityadarpana 111. Vagbhata, Alamkära- 
tilaka fol. 24b (MS. Kielhorn, Report for 1880—81 p. 71 Nr. 300). 
Väagbhatalamkära ed. Borooah 5, 14 u.s.w. Zu mitrå vergleiche 
man 5,52,14. Es ist der Freund. unseres Slang. 

Bedeuten aber Aen? und vosa bhadrä »Iletärc-, so fallen 
für @/sas die Bedeutungen »Wanges, »Stirnz, »„Gesicht:, »Antlitz« 
ganz von selbst fort. Säyana giebt zu 5,80, 6 die traditionelle 
Erklärung mit r#ėfa und zu 1, 124,7 im Anschluss an Yaska 3,5 
wegen Zoé die Deutung mit dantasthaniyäni rüpani ntlapitadini 
oder werüpyamanani padarthajatani, zu der dritten Stelle aber 
8,.45,5 hat er cine ganz abweichende Erklärung. Die Stelle lautet: 

prati två (Cavasi vadad giräv dpso nd yodhisat 


yas te gatrutvam acakd | 


ı Man wird schon aus diesen Zusammenstellungen ersehen, das Windisch, 
Der griechische Finfluss im indischen Drama, Berlin 1882, p. 30 sehr im Unrecht 
ist. Man beachte, dass Cärudatta Kaufmann ist: ebenso Hiranyagupta im Kaläviläsa, 
der um seinen Sohn besorgt ist, desgleichen Ratnavarman im Kathäsaritsägara 
(57: 54 D, Upagupta bei Burnouf, Introduction p. 146 u.s. w. 
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Gavasi ist die Mutter des Indra, dem sie hier wie 8,77, I auf seine 
Frage ka ugräh ke ha çrnvire »welche sind gewaltig, welche 
machen von sich reden« antwortet. In 8,77 nennt ihm Gavasi 
dieselben mit Namen und er überwindet sie leicht; hier stellt sie 
Indras Feinde dar als nichts gegen ihn besagend. Säyana erklärt 
nun den Vergleich mit: yas te gatrutvam cake kamayate sa giran 
parvate Gro na darcanivo gaja iva yodhisat yodhayatı. dpsas 
soll also »ein stattlicher Elefant« bedeuten und das ist vollkommen 
richtig. 

Devegvara in der Kavikalpalata (MS. Kielhorn, Report 
for 1880--81 p. 71 Nr. 301 fol. ızbf.) und Amaracandra in 
der Kavyakalpalatä fol. obt = p. 26 ed. Ben. haben einen beson- 
deren Abschnitt, die ZJaragarhana, d.h. die Schmähreden auf einen 
Gegner. Es werden dort die Vergleiche angegeben, durch die man 
einen Gegner als unbedeutend gegen sich selbst hinstellen soll. 
Darunter citiert Devegvara auch folgende Strophe: 


samprahartum visanabhyam gakrebham vrsabhecchasi | 
girim pdtayitum danti dantabhydm abhiväaichasi || 


»Du Ochse, willst mit den Hörnern den Elefant des Indra be- 
kämpfen, du willst, ein Elefant, mit den Zähnen einen 
Berg umstürzen.e Amaracandra beginnt mit dem Beispiele: 


krsnasarpasya mandukag capeläm datum udyatahı | 
ve müdha yan maya sardhayı vivadanı kartum icchasi || 


»Du schickst dich an, als Frosch einer schwarzen Schlange einen 
Schlag zu versetzen, he, du Thor, da du mit mir einen Streit be- 
ginnen willst.«e Dann fährt er fort: evam vrsabhah suradantınam 
vıSanalhı prahartum dvipo dantabhyam girim patayitum cacakalı 
karabhyam simhaskandhakesaran krastum müsakah svadantair mår- 
jJaradamstram patayitum udyatah| ity adi|| »Ebenso: Du schickst 
dich an, als Ochse mit den Hörnern den Götterelefanten zu be- 
kämpfen, als Elefant mit den Zähnen einen Berg umzu- 
stürzen, als Hase mit den Pfoten die Mähne eines Löwen zu 
zausen, als Maus mit den eigenen Zähnen der Katze den Fangzahn 
auszuschlagen u. s. w.e Den Worten girim patayitum danti dantå- 
bhyam abhivaichasi und dvipo dantabhyam girim påtayitum udya- 
Zah entspricht das vedische gzrav ápso nd yodhisat. Ich übersetze: 
»Zu dir sprach: Gavasi: wie der Elefant gegen den Berg würde 
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kämpfen, wer mit dir Feindschaft sucht.< Der Kampf des Elce- 
fanten gegen den Berg war in Indien von uralter Zeit an sprich- 
wörtlich, und man ersieht auch daraus, wie unberechtigt die Be- 
hauptung ist, dass der Elefant den Liedern des RV. noch fremd 
sei (oben p. 99f.). Für dëser aber ergiebt sich daraus die Grund- 
bedeutung »L.cibe, »Körper«e. dfsas »Körper: verhält sich zu 
apsas »\.lefant: etwa wie Aaya »Körpers zu mahâkâya »Elefant«, 
das durch die sprichwörtliche Redensart eena kandappaharena 
dve mahakaya padalita (Milindapanho p. 16,15) »mit einem Pfeil- 
schuss sind zwei Elefanten durchbohrt worden: belegt wird. Ob 
etwa cin Masculinum dápsa anzusetzen ist neben dem Neutrum apsas, 
lässt sich nicht mit Sicherheit sagen. Es ist möglich, aber nicht 
durchaus nötig. Die Vermittlung zeigt uns das klassische gatram 
»Körper«, dann speziell »Vorderteil des Klefanten« (B.-R. s. v. und 
Cäcvata 96) und man kann aus dem RV. selbst Stellen vergleichen 
wie 7,66, 14 dd u tyad darçatám vápur divá eti pratihvare yad 
im åâçúr vdhati devä Etagah. Von der Ušas gesagt, bedeutet also 
ni rinite apsah »sic enthüllt ihren Leibe, speziell wohl »ihr Vorder- 
teile, und es wird samt dem Beisatze »wie eine Hetärex erläutert 
durch das klassische Wort für Hetäre rapajiva »die von ihrem 
Körper lebt«. Dieses Wort bestätigt auch die Deutung von apsas. 

Im RV. findet sich @/sas noch in den Compositen dir rhäpsas 
und sahasräapsas. dirshäpsas ist 1, 122, 15 Beiname des Wagens 
und wird von Säyana mit afiwistrtarüpa und danach von Roth 
und Grassmann mit »ein langgestrecktes Vordertcil habend«, von 
Ludwig aber »mit langen Seitens, »langseitigs übersetzt. Roths 
Erklärung stimmt durchaus zu dem von mir gefundenen Resultate. 
sahdsrapsas ist 9,88,7 Beiwort des Opfers: sahasrapsah prtanasan 
na yajhah. Säayana erklärt cs mit dahurüpa und das ist ganz 
richtig. So heisst Soma 9, 106,5 sahasrayaman und das Opfer 
sonst Palcayama, was oben p. 97 f. erklärt worden ist. »Tausend- 
gestaltig: heisst es auch, weil cs Tausende von Gütern u. dgl. ver- 
schafft (Grassmann s.v. sahäsra und sahasrin und oben p. 33). 
So erhält 5, 23,2 rayi das Beiwort Artanasah und häufig sahasrin, 
das nichts anderes bedeutet als sažásrapsas. 

apsas begegnet sodann noch AV. 6, 49,2 çiršųnã çiro Psasapso 
ardayan. Was Florenz zu diesen Spruche bemerkt (B.B. 12, 310 f. 
=p.62f. des Separatabdruckes), ist ganz unsicher. Nach Weber 
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(Ind. Studien 13,135 Anm. 3) hat die Parallelstelle im Käthakam 
35,14 für dpsasäpsah die Worte vaksasi vákšah. Weber schliesst 
daraus auf die Bedeutung »Busen«, richtiger aber ist es hier jeden- 
falls »Brust« zu sagen. Wie von der U3as bald gesagt wird, dass 
sie ihr vdksas, bald dass sie ihr dpsas, bald dass sie ihre dan 
(1, 123, 11) entblösst, so wird auch im Käthakam der obere Teil 
des Vorderleibes genannt sein, im AV. dagegen der untere. dpsas 
war, wie ich auszuführen gesucht habe, allgemeiner = »Vorderleib«, 
»Vorderteil«e und konnte dann speziell sowohl vom oberen wie vom 
unteren Teile desselben gebraucht werden So erläutert sich VS. 
14,4=MS. 2,8, ı (p. 107,1) [cfr. MS. 2,8, 7 (p. 111, 10)] Arihivyah 
pürisam asy dpso näma am besten unter der Annahme, dass mit 
ápsas hier die gewölbte Brust gemeint ist, denn páriša hat, wie 
wir in der Einleitung nachgewiesen haben, die Grundbedeutung 
»Kreis«, so dass frihivyäah püriSam = klassischem búmandala, 
kSamamandala ist. Dagegen weist MS. 1, 10,2 (p. 142, I) ydd enag 
cakrınd vayáň ydd ápsaç cakrınd vayám auf den unteren Teil des 
Leibes. Da nach v. Schröders Angaben auch das Käthakam 
und die Kapilasamhitä ápsas oder apsvas lesen, so ist es nicht 
wahrscheinlich, dass ein alter Fehler vorliegt. 4ßsas steht parallel 
dem enas und wird also eine bestimmte Art Sünde bezeichnen. Es 
liegt nahe, dabei an die Sünden zu denken, die mit dem Leibe 
Lanübhih, käyena, carirena, dehena, mürtya oben p. 230 f.) be 
gangen werden. Man vergleiche auch 6, 74,3 áva syatam muñcá- 
tam yan no ásti tanüsu baddham krtám éno asmát und 7, 86, 5 
áva drugdhäni pitrya srja no va Më vayam cakrmä tanübhih. 
So kann yad ápsaç cakrınd kurzer Ausdruck sein für dd ré ’psasa 
cakrına, was durch den Zusammenhang erleichtert wurde. 


$ 26. 
Die Hauskatze im alten Indien. 


Unter den Haustieren spielt die Katze in Indien keine grosse 
Rolle; sie war aber schon in weit älterer Zeit dort heimisch, als 
die Geschichte der zwei gebräuchlichsten Worte für Katze resp. 
Kater, marjara und didala, vermuten lässt. Schon Max Müller 
(Indien p. 231) macht darauf aufmerksam, dass der älteste Name 
für die Katze, vrsadamga, bis in die vedische Zeit zurückreicht. 
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In YS. 24, 31 wird zršadarıça durch didrla erklärt. Eine Anek- 
dote in Tänd. Br. 8,2,2 erzählt, dass ein niesender vrsadanıca den 
Kanva auf den Schluss seines Saman gebracht habe. Damit kann 
nur die in der Nähe des Menschen sich aufhaltende Hauskatze ge- 
meint sein. Bekanntlich niesen Hauskatzen sehr viel. 

Ich glaube, wir dürfen deren Erwähnung schon im AV. an- 
nehmen. AV, 1,18 ist an ein Wesen gerichtet, welches eine dop- 
pelte Natur, eine dämonische (daher dran) und cine gute (bhadr&ä) 
in sich vereinigt. Jene versucht der Spruch zu bannen, diese will 
der Mensch für sich gewinnen. Aller Wahrscheinlichkeit nach geht 
das ganze Lied auf ein Tier, welches auf der Grenzscheide zwischen 
Haustier und wilden Tier steht, das der Mensch an sich ketten 
und zähmen möchte. Die Schilderung in v. 3, die Beiwörter inv.4 
passen nur auf eine Katzenart. Unter den Beiwörtern wird Zë: 
dati »die ein Ochsengebiss hats aufgeführt, ein Synonymum von 
vrSa-damga. Der einzige Unterschied ist, dass das Tier weiblich 
gedacht ist, was im späteren Sanskrit (cfr. warjarı) selten ist. 


Vers I: air laksmyan lalamyamı 
nir äralim suvamasi | 
atha Ir bhadra täni nah 
prajäya aratim nayamast ` 


»Das gefleckte Vorzeichen, die Hexe schaffen wir fort; aber was gutes 
(an ihr), das soll uns bleiben; wir bringen die Unholdin zur Fort- 
pflanzung. x - — /aksın? ist doppeldeutig, es giebt eine ppt und púuya 
laksmt. arati: Hexen und Katzen verbindet der Volksaberglaube 
fast allerorts. - d wird durch AV. 5, 25,8 erklärt: prajãyai två 
nayamasıi. dratim m d stört das Metrum und ist vielleicht später 
an Stelle eines ursprünglichen Zë, wie in der Parallelstelle, gesetzt 
worden. 
2: nir aranım Savitd savisat padór 

mr hästayor Väaruno Nitro Aryamã | 

nir asmabläyam lnumati rarand 

premäm devä asawisuh sanbhagaya : 


+Savitar möge die Wildheit aus den (I linter-) Füssen, Varuna, Mitra, 
Aryaman aus den Pfoten fortschaffen, fort uns zu Gefallen die Anu- 
mati; diese haben die‘ Götter zur Freundschaft erschaffen.« drani 
ar. heya wohl mit árana »wilde zusammenhängend. Wie sonst bakz 


TTT 
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von den Vorderfüssen der Tiere gebraucht wird, so hier ásta von 
den Vorderpfoten, den Pfoten xar dE Dice Krallen in den Füssen 
verraten ihre Arätinatur. Von Haus aber ist sie sudhaga. 


3: yat ta atmani tanvamı ghordm ásti 
yad va keyesu praticaksane vå | 
sárvam tád vacädpa hanmo vayamı 


devas två Savitä südayatu | 


»Was in deiner Seele, an deinem Leibe wildes ist, oder was an 
den Haaren oder in dem Auge, das alles vertreiben wir durch 
Spruch. Gott Savitar soll dich zahm machen!« — b von dem un- 
heimlichen Funkeln des Katzenauges bei Nacht und den elektrischen 
Funken des Pelzes. 


4: risyapadım v/Sadatim gosedhäm vidhamdm utá | 
ellidhyam lalamyamı tã asman näcayamasi | 


»Die Antilopenfüssige, Ochsenzähnige, Kuh ...., die Fauchende, 
die Leckende, Gefleckte, die vertreiben wir von uns e — Der zweite 
Teil von go-sedhä ist dunkel. Ob etwas ähnliches wie mit Jalama 
gemeint ist, das gleichfalls vom Rind gebraucht wird? In v.4 sind 
die zum Teil nur aus Aberglauben gefürchteten Eigenschaften und 
Zeichen des Tiers, sein leichtfüssiger Gang, sein scharfes Gebiss etc., 
personifiziert wie die Zanvah des Agni (vgl. ye te Agne give tanu- 
vau -- ghoras tanuval TBr. 1,1,7,3). Der Sinn des Liedes ist 
also: Das Tier soll alle diese unheimlichen Eigenschaften ablegen, 
durch welche es als eine Hexe erscheint, dann will der Mensch es 
als Haustier pflegen und züchten (v. ı). Ich wüsste nicht, auf 
welches Tier diese Schilderung besser gedeutet werden könnte, als 
auf die Hauskatze, diese seltsame Mischung von Zuthulichkeit und 
Wildheit. 


wu. d af in 
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— und Gard 208 | 86 | 
— sein Harn der Regen88 __ und (iötteropfer 179 
Infinitiv — Lärm der 200. 222 


auf /arı 140 n. — Wildheit Cep 117. 226. 


| — (mm E Fmegg 


Instrumental aan * 
pluralis adverbiell ge- __ Tier 226 
braucht 11 n. Metapher `" A 163 
— d. Raumerstreckung 176 Metrum 
— nach Comparat. 309 n. | wechselndes 1. 7 | 
XXXI | 


, — als Ausdruck der Stim- 
— bei yú 128. 165 


Itihäsa 285 


mung 5. 9 | 
-— bewirkt Stellung der; 


Iuhâsapurâņpam 290 Worte 6 
Itihäsaverse 292 Musiker 260 | 


Kampfweise Sr 235. e l 
doppelte 142 Neutrum plur. mit Verbum 
Katze 313 


Kauflente und lletären 300 Opfer 


im Singular 109 


Kinder »glänzendese 97 f. 


Mittel gegen Sterben 
der 187. 188 
— Wunsch nach 203 


— der Götter 179 
— als Gewebe 147 
— als Fangnetz 147 
König 

beim Wettspiel 121 


Osten ! 


j Bedeutung des 302 
Kürzungen des Wortendes 


2. 77. 97. 116n. I62n. Padapätha 
178. 198. 268.n. falsch 122 
Kurzname 307. XVI — richtig 207. 270 


Paradoxon 167 
Pferde 
Begiessen der 190 
— Fussfessel der 233 
Pitaras 
sitzen im höchsten Him- 
mel 211 
— ihr Veda der Sämaveda 
242 
Pleonasmus 10. 60 


‚ Positiv 


statt Comparativ 309 


' Purüravas 243. 260 n. 
| Pûšan 


und Süryä 14 
— Jlerr aller Pfade 23 
— Gestalt des Sürya 31 


` — seine Freigebigkeit 204 
' — Namensform 193 


Präjäpatya-Ehe 30 
Preisdichten 166 
Preisspiele 122 
Priester 
Concurrenz der 144. 
146 n. 
— Moral 145 


Rahmenerzählung 284 
Regen 
Ham der Maruts und 
Indra 87 
— Mittel für 187 
Rodasi 54. 60 


. Rudra 55 


Sampradäyavidas Al 
Satzparenthese 83. 159. 205. 
278 


 Schermesser 


und Hase 181 
Schilfrohr 


= penis 106 


- — Beziehung zum Ge- 


schlechtsleben 187 
Schleifung der Vocale 192 





Schlingen 
des Todesgottes 235 
— des Varuna 142 
Schminke 274 
Schulden 228 
Schwiegertochter 269 
Selbstwahl 
vara 
Slang 98. 196. 201 n. 220. 
240. 264. 271. 280. 283. 
309. 310 
Soma 
trinken 3 
von den Maruts herab- 
gesendet 86 
Raub des 206 
— Ort des 211 
—- als Rennpferd 120 
— Aufgüsse des 133 
Sport ı19. 129 
Sprichwort 312 
Städte 
im Veda XXII 
Sünden 
Dreiteilung der 230 
Süryä 
und PüSan 14 


sieh Svayam- 


em Em EE ge 


Namen- und Sachverzeichnis. 


Svayamvara 16. 28. 29n. 30 


Synonyma 
verbunden 135. 175.194. 
306 


Tautologie 11 
Teppich 132 
Trita 186 
Türvayäna 71 


Unfruchtbarkeit 

Mittel gegen 187 
Urvagi 243. 260 n. 
Ušas 265 
— hat Buhlen 30 
-— Schwester des Pûšan 32 
— Urbild der Hetären 196 


Vamraka 238 
Varuna 188 
Schlingen 
Listen 142 

Vasištha 260. 283 
Veda 

fünfter 259. 291 
Verbum 


— seine und 


zu ergänzen I2. IQ. 41. 
164. 166. 168 


327 


Vergleich 
unausgeführter 6. 18. 34. 
74. 84. 87. 102. 103. 
105. III. 127. 169. 
189. 225. 227. 238. 
299 
Verschmelzung 
verschiedener Construc- 
tionen 71. 105. 230 
Viçpalå 171 
Vivasvant 241 
— »Kapelle« des 242 
Vocativ 
und Nominativ 136 
— accentuiert 115 


Westen 
Bedeutung des 302 
Wettrennen 124. 172. 227. 
266. 305 
Wettschiessen 266 


Yama 242 
Ziegenbock 


und Schermesser 182 
Zote 270 


mg 


p. 


p. 
. 192,11 v. u. lies p. 185. 


D 


H 





Nachträge und Verbesserungen. 


. 9, 17 lies I, 120, 10. 

. 22,7. Zu küamena kriá vergleiche man Kaläviläsa 3,2 Admakalita. 

. 30,1. Sich jetzt auch IIopkins, Social and Military Position p. 361 f. 

. 39,7 v. u. Man vergleiche auch die Käcikä zu Pänini 3,4, 50— 53. 

. 49,10. So auch ofam. 

. 59, 21 lies xá. 

, 60,5 v. u. lies dreizehnmal, zehnmal; streiche 1, 72, 9 und vergleiche unten p. 217. 
. 61,15. Während des Druckes des ersten Ileftes erschien der denselben Gegen- 


stand behandelnde Aufsatz von Aufrecht, Festgruss r f, mit dem ich in 
der Auffassung der Formen übereintreffe, im übrigen mehrfach abweiche. 
Eine andere Deutung der Form vertritt Johannes Schmidt, Plural- 
bildungen p. 234 n. L 
64,21. Senart (Mahävastu p. 550), dem Eduard Müller (A simplified Gram- 
mar of the Däi Language, London 1884, p. 67) folgt, siebt in Judbha ein 
Femininum. Dieser Gebrauch ist aber lediglich ein Missverständnis der 
nördlichen Buddhisten. Wie Joé und esana ist auch zu erklären sukkâ. 


. 78,4. Man vergleiche auch Milindapanho p. 123. 129. Majjhimanikäya 1,265. 
. 78, 16 lies 440, 10 fl. 

. 84,27. Man vergleiche auch Sarasvarikanthäbharagam p. 10, 15. 

. 94, 27 lies Hotar statt Rtvij (Oldenberg). 

. 102,4 lies 2,73 = 2,70 ed. Pomb. 

. 103, 15 lies: das mit den Riemen, und Zeile 17: das den Rennwagen überholende, 


und vergleiche p. 123 f. 232. 


, 104, 15 lies: das von den Menschen wie ein König auszurufen ist, und vergleiche 


Geldner p. 121I f. 


. 105,2. So auch 1,43, 5 Jah çukrá iva süryah für ya) gukrah slrya iva. 

. 106,2 v. u. Vergleiche Benfey, Vedica und Linguistica p. 118 f. 

. 111. Richtig: Oldenberg, Gött. gel. Anz. 1889 p. 5f. Vgl oben p. 1906. 
. 118 füge vrfadwak Ait. Ar. 2, 3,6, 8 hinzu. Es scheint »die zügellose Rede« zu 


vg A à nx a 


så sarva vrlharäk. 
122. Unrichtig erklärt oppe Oldenberg lv. p. 4f. 
173, 11 lies p. 58 fl. 


202. Uber füramdki erschien eine Abhandlung von Ilillebrandt, Wiener Zeit- 
schrift für die Kunde des Morgenlandes 3, 188 ff. 259 fl. Seine Erklärung 


ist von der obigen gänzlich verschieden. 


. 203, 19 tilge die eckigen Klammern. 
. 212,23 lies 4, 27, 2. 


